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... وهذا عتم“ آخر من آعلام العرب ا خالدين » سعدن 
الیوم أن تضیته الى اخوة له سابقين ... وانه للم فد" 
ف تاريخ العروبة والاسلام : فاته المنطقىة » واشدلی* » 
والمتكلم » والفقیه » وا مورخ » والشاعر » وعالم النفس ... الخ! 
وسع علمّه كل فنون المعرفة فى عصره » وخلتف وراءه مان 
ألف ورقة من شعره ونثره » ومع ذلك فقد حاول الكثيرون من 
معاصربه تحریحه والاتتقاص من قدره . ووصفه واحد" من 
تلامیذه الخلصین فقال : « ما رأينا مثله فیما اجتمع له من 
الذکاء وسرعة الحفظ » وكرم التفس والتدین » وما ریت" من 
يقول الشعر على البديهة آسرع منه ١‏ » ولکنه لقی من عنت 
آهله واضطهاد ذويه ما جعله ول : « وآما جهتنا فاطکم فى 
ذلك ما جری به المثل السائر : آزهد الناس فى عالم آهلته ؛ 
وقرأت” فى الانجيل أن عيسى عليه السلام قال : لا يفقد النبى 
حرمته الا فى بلده ۲ » ! واجتمع له من أسباب الغنى والمنصب 


(۱) الحميدى : « جذوة المقتبس » طبعة مصر » ۱۹۵۲ ٤‏ ص ۲۹۱ 
(۲) القرى : « نفح الطيب » الجزء الثانی » ص ۱۳۰ ( القاهرة » نثرة 
الدکتور فرید الرفاعى ) ۰ 


والرباسة ما كان حرا بأن بخلق منه عظیما من عظماء قومه » 
ولکنه انصرف عن مطامع الدنیا ومطامح الجد ف سبیل حب 
العلم والسعی وراء الق . وعاش فى عصر تهافّت” آهله على 
جمع الأموال وبناء القصور واقتناص اللذات » فما فکر الا فى 
ارضاء مولاه باتيان اطسنات و اجتناب السیئات . وكان الناس 
من حوله یتفاخرون بعلمهم ویتباهون بفضلهم » وآما هو فکان 
يقول : « انى والله آعلم من عيوب نی آکثر مما آعلم مس 
عيوب الناس ونقصهم ۱ » . ولقی من أهل عصره آقسی ضروب 
المحود والنكران » حتی لقد اضطر فى كثير من الاحیان الى 
الهجرة والتنقل بين البلدان » ثم شاء الله أن بکافته بعد موته » 
فوقف النصور الوحدی ثالث خلفاء الوحدین على قبره خاشعا 
یتساءل : « عجبا لهذا الوضم یخرج منه مثل هذا العالم » ! 
ثم بلتفت الى من حوله وشهد شهادة التاریخ الق قائلا : 
« كل العلماء عيال على ابن حزم » ۲ ! 

... ذلكم هو العالم الأندلسى الكبير على بن آحمد بن 
سعيد بن حزم الذى ققدم لنا » منذ أكثر من تسعة قرون من 
الزمان » أعمق دراسة تقدية فى علم الأديان » وأشمل عرض 
لتاريخ الفر ق والمذاهب » وأدق كتابة للسيرة النبوية ولجمهرة 
أنساب العرب ... الخ . وقد وصفه لنا الذهبى فى « تذكرة 


)١(‏ ابن حزم : « رسالة التلخيص لوجوه التخليص © © تحقيق الدكتور 
احسان عباس » دار المروبة » ۰ ۶6 ص ۱۷۹ 
(؟) « نفح الطیب » ج ۲ » ص ۲۲۱ 
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الحفاظ » فقال : « ابن حزم رجل من العلماء الکبار » فيه 
أدوات الاحتهاد كاملة » تقع له السائل الحررة والسانل 
الواهية كما بقع لغيره » وكل أحد يوخذ من قوله ویترك » الا 
رسول الله صلی الله عليه وسلم ١‏ » . وروی لنا عبد الواحد بن 
على المراكثى سيرته ثم قال : « واعا أوردت” هذه النبذة من 
أخبار الرجل ... لأنه أشهر علماء الأندلس اليوم » وأكثرهم 
ذکر؟ فى مجالس الرؤساء وعلى آلسنه العلماء » وذلك لمخالفته 
مذهب مالك بالغرب » واستبداده بعلم الظاهر » ولم يشتهر به 
قبله عندنا آحد ممن علست . وقد أكثر آهل مذهبه وأتباعه 
عندنا بالأندلس الیوم ۲ » . وطعن فيه ختصنمه مروان بن 
حيان ولکنه مع ذلك لم علك سوی الاعتراف له ب « الثابرة 
على العلم » والمواظبة على التأليف » والاكثار من التصنيف ؟ ». 
واختلف النقاد ق الحكم على قيمة آرائه الفقهية ونظرياته 
لخدي ران عنامي ل مط ی 
ی نی ای 

وبروى فى هذا الصدد أنه تناظر مع الفقبه الباجی الامام 
الاكى الشهور » قال له الباجى : « أنا أمظ منت همة ف 
طلب العلم » لأنك طلبته وأنت مثعان عليه » فتسلهر عشکاة 

(۱) الذهبى : « تذكرة الحفاظ » » ج 7 ؛ ص ۱۱۵۲ 

(۲) عبد الواحد المراكثى : « المعجب » » القاهرة » مطبعة السعادة » ۱۲۲ » 
ص 67 7 ٤۸‏ 


(۲) ياقوت الحموى : « معجم الأدباء » » تحقيق الدكتور فريد الرفاعى > 
ج ۱۲ » ص ۲6۸ ۰ 


الذهب » وطلیتثه وأنا آسهر شندیل بائت السوق . فقال له 
ابن حزم : هذا الکلام عليك » لا لك : لأنك اعا طلبت العلم 
وأنت فى هذه اال رجاء تبدیلها عثل حالی » وأنا طلبته فى 
حال ما تعلمه وما ذکرته » فلم أر'ج” به الا علو القدر العلمی فى 
الدنيا والآخرة ۱» . ولم بجانب ابن حزم الصواب » فان الغنی 
أضيع لطلب العلم من الفقر وطيب العيش کثیر؟ ماإسول للنفس 
التمادى فى طلب اللذة بدلا من التفانى فى طلب العلم . وسئرى 
كيف كانت حياة ابن حزم الأنداسى عوذجا لحياة العالم النزيه 
الذى يطلب العلم للعلم والعمل » لا للمال والجاه » أو للشهرة 
والمجد ... أليس ابن حزم هو الذى يقول : « ان لذة العاقل 
بتميزه » ولذة العالم بعلمه » ولذة الحكيم بحکمته ۱» م 

... على أن الباحث الذى يريد الالام بكل جوانب تفكير 
ابن حزم لا بد من أن يجد تمسه مضطر؟ الى الوفوف على 
الاطار المضارى” لهذا المفكر الموسوعى الكبير » خصوصا 
وقد عاش ابن حزم فى عصر تلاقى فيه الفکران الشرقى والغربى 
فى رحاب بلاد الأندلس » وعاش فيه المسلمون جنبا الى جنب 
مع اليهود والنصارى من سكان تلك البلاد . وقد كان من شأن 
هذا الاختلاط أن عمل على ظهور حركات صراع فكرى نجمت 
عن الاحتكاك العلمى » مما ترددت أصداؤه ف مناقشات اين 


)۱ ابن حزم : « رسالة الاخلاق 6 4 القاهرة » مارس سئة ۲ سلسلة 
الثقافة الاسلامية » ص ۷ 


۹ 


حزم الطو بلة للنصاری والیهود فى کتاب « الفصل ف الملل 
3 والتحل » » وف کاب « الرد على ابن م اللعرللة 
البهودی » » وف غيرهما من رسائل فيلسوفنا الأندلبى المظيم: 
ولم يقف ابن حزم موقفا عدائيا من علوم الأوائل » > بل لقد أقبل 
على منطق أرسطو » وأخذ بطرف من فلسفه الیونان » وعمل 
فى الوقت نفسه على الافادة من هذا التراث لیا رر 
للفقه الاسلامى وشتى المسائل الكلامية . ولا شك أن مماولة 
ابن حزم التقريب بين الفلسفة والشريعة قد آسهمت الى حد 
كبير فى اکسابه عداوة أهل السثكة من المتحاملين على علوم 
الأوائل » خصوصا وأن هؤلاء كانوا عثلون الغالبية العظمى مز 
رجالات الفکر فى بلاد الأنتدلس . ومن هنا فقد استهدف 
ابن حزم للكثير من الحملات بسبب کنابته فى النطق وتشيئعه 
للفلسفة » بحجة أن الفلسفة وحدود المنطق منافية للشريعة » وآن 
كتب أرسطو بوجه خاص محتوية على الكفر وناصرة للالحاد ! 
وهكذا وجد ابن حزم نفسه مضطراً الى الدفاع عن المنطق 
ضد هجمات أولئك الخصوم المتحاملين على علوم الأوائل » كما 
عا يه ف اوقت تسه سيط كب آرسطو فى التق هر 
يفهمها القارىء العادى الذى صدته الترجمات العربية الركيكة 
عن الاقبال على قراءتها . وكانت مرة هذه المحاولة كتاب ابن 
حزم الطريف فى : « التقريب لخد المنطق » والمدخل اليه > 
بالألفاظ العامية والأمثلة الفقهية » . 


۷ 


سماه باسم : « الاخلاق والستسر ف مداواة النفوس » وصفه 
نلستشرق الاسيانى بلاسيوس فقال : « انه آشبه بسجل 
يوميكات » دون فيه ابن حزم ملاحظات أو اعترافات تتصل 
سيرة حياته . وهذه الملاحظات ترد فى الكتاب دون ترتيب 
یتقنصد به الى التعليم والتربية » ولم یتراع" فى تنسيقها منطق . 
ونحن اذ تقرؤه » نجد فيه الوقائع كما سجلها رجل بقظ دقيق 
الملاحظة أثناء تحاربه الواسعة » وصاغها فى قالب مبادىء عامة 
وحكم » . وقد لاحظ بعض الباحثين أن هذا الكتاب الصغير 
الذى صاغ فيه ابن حزم مواعظه على طرقه سنيكا Sénéque‏ 
وغيره من علماء الأخلاق » يشبه الى حد غير قلیل بعض کتب 
الأخلاق الحديثة مثل « الطباع » للابروگر La Bruyère‏ “< 
و« مقالات فى الأخلاق والسياسة » لفرنسيس بيكون 
سح .1 . ولئن كنا نختلف مع القائلين بأن رسالة ابن حزم 
قد صدرت عن تفس يشوبئها التشاؤم والتصوف » الا أننا 
لا نری مانعا من القول بأنها قطعه" أدبية نفسانية » تصف لنا 
أخلاق البشر فى أسلوب فيض حيوية » وتکشف لناعن 
فضائلهم ورذائلهم بطريقة مجردة تماما عن كل ميل أو هوى . 
وعلی الرغم من آننا نجد ابن حزم فى هذا الكتاب ‏ يصارحنا 
برذائل ونقائص أخلاقية براها فى تفسه » ويقررها فى تواضع 
واخلاص يذكثراننا باعترافات القديس أوغسطين » الا أننا 
نجده أيضا بقدم لنا صورة حقيقية حية لنفسية مسلمى الأندلس 


۸ 


فى القرن الخامس الهجری ( الحادى عشر الیلادی ) » وقواعد 
الأخلاق التى كانت مرعية فى مجتمعهم ۱ 

وقد وصف لنا المستشرق الاسيانى بالنثیا هتومهاهم 
قيمة ابن حزم الفكرية والأدية فكتب يقول : « ... ففى 
قرطبة .. ظهر ابن حزم صاحب ول ات فى كل قن ٠‏ 
وهو من أفذاذ الأعلام ا تون ف تاريخ خ الأندلس . 
TT‏ م ل افا 
ذلك الاتتاج الحافل لا عکن أن يصدر الا عن حضارة بلغت من 
التقدم مبلغا عظيما . فذلك التحليل النفسى الدقيق الذى يتجلى 
فى كتابه « طوق المامة » » وهذه الملاحظات الشخصية النافذة 
على الرجال وأخلاقهم التى يبديها فى كتاب « الخصال » : ذلك 
كله يتحدث عن بيئة ذات حضارة عالية . فآما تاريخ الأديان 
الذى ألفه باسم « الفصل ف الملل النحل » فقد سبق به 
أورويا النصرانية ببيضعة قرون ‏ كما يقول بحق أستاذى 
ميجيل آسين بلاسيوس ذه ارخ ای eR‏ 
الغرب الا فى منتصف القرن التاسع عشر . أما مذهبه الفقهى 
« الظاهرى » الذى يقوم على التفسير الحرف للقرآن » فلم يجد 
عند فقهاء عصره قبولا » بل تعقبوه فى عنف وضقوا عليه 
الخناق » ولكن ابن حزم كان قد بعث فيه من الحيوية ما مكن 


(۱) آنخل جنثالث بالنثيا : « تاريخ الفكر الاندلسی » ترجمة آلدکتور 
حسين مونس ؛ الطبعة الاولی » مکتبة النهضة المربية ء القاهرة » ۱۹۵۵ > 
ص ۲۱۷ - ۲۱۸ 


له من البقاء دهر؟ طویلا » رغم انکار الفقهاء له . و کانت لابن 
حزم مساجلات وجادلات حامية اضطر الى خوضها مع الفقهاء 
دفاعا عن آرائه » و تخص بالذکر جالس المدل التی دارت بينه 
وبين آبی الولید الباجی الفقيه الأشعرى العروف » فقد ظل 
صداها تردد ق جواب العالم الاسلامی دهرا طويلا » وهی 
تدل على مواهب ابن حزم ولسانه الحاد اللاذع ۱ » . 
والق أنه اذا كان الجانب الأكبر من حياة اين حزم قد . 
انقضی فى الصراع الفكرى والخصومات المذهبية » فان عة جانبا 
آخر من حياته قد انقضی فى حب المال والكتابة عن العشق 
والعشاق . واذن فلم تكن حياة ابن حزم فى مجموعها صراعا 
وحربا » واعا كانت أيضا مودة وحبا » أو هی على الأصح كانت 
استقطابا حادآ وتوترآ مستمرا بين الحرب والب . وقد وصف 
نا بعض المؤرخين معارك ابن حزم الفكرية » ققالوا انه « لم 
يَك* بلطف صدغه عا عنده بتعریض » ولا بزفه بتدریج ج » بل 
e‏ ب در 
الخردل » فشتهشر عنه القلوب » ويوقع بها الندوب » حتى 
استهدف الى فقهاء وقته » فتمالأوا على بُغضه » وردوا قوله » 
وأجمعوا على تضلیله » وشنعوا عليه .. الخ ۲ » . ووصف لنا 


() المرجع السابق »© الترجمة العربية » الفصل الأول » مقدمة تاربخية » 
مس ۱ 

(؟) ابن بام : «الذخيرة » » الجلد الأول من القسم الأول » طبعة كلية 
الآداب بالقاهرة » ص ۱6۱ 


۱۰ 


غيرهم رقته فى الب » ودقته فى وصف عواطف الحبین » فقال 
ابن قيم الجوزية فى « روضة المحبين » ان كلامه فى العشق تنماع 
فيه النفس اعیاعا ! ... حقا لقد كان ابن حزم فى بعض الأحيان 
معنتف حتى ليكاد حبه يصبح حربا » كما آنه كان یترق* حتى 
نتكاد حربه تصبح حبا » ولكنه لم يكف“ يوما عن الاتتقال 
من قطب الحرب الى قطب الب » ومن قطب الب الى قطب 
اطرب » دون أن ينجح يوما فى هجر الحرب أو السلو عن 
الب ! وسنحاول فى تضاعیف حدشنا عن شخصیته أن نفسر 
هذه الثناشة الأليمة أو ذلك التناقض الماد الذی ظل اين حزم 
طوال حياته بعاتی منه الكثير » دون أن يتمكن يوما من بلوغ 
حالة الاستقرار أو راحة الضمير ! 

على أن ابن حزم المجادل المصارع الذى تتسنسم" جدله 
قعقعة تشبه قعقعة السلاح » هو بعينه ابن حزم المحب العاشق, 
الذى يحدثنا عما فى الب من دموع وتدوب وجراح ! وهو 
فى حربه وحبه ذلك المفكر الظاهرى الذى بأخذ الواقع على 
ما هو عليه » ويتقنبل” الحقيقة داعا على ظاهرها ! وقد روى لنا 
المقرى فى « تفح الطيب » أن ابن حزم التقى يوما ‏ وهو 
بصحبة صديق له بوجه حسن » فقال لصديقه : هذه صورة 
حسنة ! وقال له صاحبه : « لم کر" الا الوجه » فلعل ما سترته 
الثياب ليس كذلك » فقال ابن حزم ارتجالا : 

وذى عذل فيمن مسبانی حسنتته 

بطیل ملامی فى الموی وقول 


۱۱ 


آمن أجل وجنه لاح" لم شر غيره 

ولم تدار كيف الجسم آنت علیل" 
ققلت" له آسرفت" ف اللوم فاتشد 

فعندى رده لو أثساء طویله 
ألم تر آنی ظاهسرى” وأنتى 

على ما أرى » حتى يقوم دليل” ! ١‏ 

* د 6 


وأما نحن فاننا نبادر الى مصارحة القارىء بأننا لم نستطع 
أن تكون « ظاهرئّين » فى حكمنا على ابن حزم » فقد كان 
علينا أن ننفذ الى صميم فکره بروح « التعاطف » التى هی 
الشتبتخ الأوحد الى فهم أى مذهب فلسفی « من الباطن » ! 
وهكذا آخذنا على عاتقنا أن نصادق ابن حزم » على الرغم مما 
قد يكون فى تفكيره من تعصب أو قتطنع أو جتزام » والقیں 
من أنه ليس أجمل من التآخى ف العلم » وليس أقدر من 
« الحب » على الادراك والفهم ! 


القاهرة فى ۲ فبراير سنة ۱۹۱۲ 


زکربا ابراهيم 


)0( القری : « نفح الطیب © » ج ٦‏ » تحقیق الدکتور فرید الرفاعی » 
ص ۲۱۱ - ۲۱۸ 


۱۲ 


باون 


ملاسان 
ارم 


الفصبلالاول 
هیر ۵ 

فى مطلع انقرن الرابع الهجری ظهر عبد الرحمن الناصر » 
فاستطاع أن سقذ الحضارة الاسلامية الأندلسية الزاهرة مما 
كان بتهددها من الأخطار الخارجية والخلافات الداخلية » وتمكّن 
بفضل سياسته الحازمة القوية من اخضاع جماعات المرب 
لسلطانه » ومهاجمة ممالك النصارى ف الشمال » فاستتب له 
الأمر فى الداخل » وأصبح الفرئجة بخشون سطوته فى الخارج . 
وقد اقترن هذا الاستقرار السياسى بضرب من الازدهار 
ا ای و 
وشجّع الأندلسبين على دراسة الرياضيات والفلك والحديث 
وغير ذلك من العلوم الدينية » كما أشرك بعضا من علماء 
اليهود فى الثقافة الأندلسية فيدأت فى عهده دراسة التوراة 
والتلمود فى اسپانیا . وهكذا تكونت فى قصر الخليفة الاندلسی 
العظيم مكتبة كبرى كانت هی الدليل الواضح على الدرجة 
العليا التى بلغتها الثقافة الأندلسية فى عصره . 

وق منتصف القرن الراه بع المجری ( ۳۵۰ ه ) توق 
عبد الرحمن e‏ اخلافة ابنه الحككم » 
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فکان آکثر اطلفاء الأندلسيين تساعا وحرية فکر » حتی قیل 
انه لم یحکم اسپانیا بوما من الأيام حاکم على هذه اثدرجة من 
العلم . وقد نهج الحكم منهاج أبيه » وسار على سياسته » 
فقضی على خصومه » وتفرغ بعد ذلك لتنشيط الحركة العلمية 
ف بلاده . ومما بروی عنه أنه كان يكلف بعض آتباعه استنساخ 
كل الکتب القيمة ‏ قدعة كانت أم حديثة ‏ فى بنداد ودمشق 
والقاهرة والاسكندرية وغيرها » فكان قصره حافلا بالكتب 
والمجلدات » حتى لقد قيل ان عددها كان يربو على أربعمائة 
آلف کتاب . وقد ذكر لنا المقرى فى كتابه « تفح الطيب » أن 
الحكم قرأ معظم هذه المجلدات » وأنه كان يكتب على كل 
مجلد نسب الولف ومولده ووفاته » « ویاتی بعد ذلك بغرائب 
لا تكاد توجد الا عنده لعناته بهذا الشأن١»‏ . 

ولم عکث الحكتم فى الخلافة سوی ست عشرة سنة ؛ فلما 
مات سنة 55م ه خلفه على عرش الأندلس ابه“ هشام 
- اللقب بالمئويد ‏ ولم يكن قد بلغ العاشرة من عمره ! وعوت 
الحكم المستنصر » اتنهى العهد" الذهبى للأندلس » وبداً عصر 
الفوضى والاضطراب . وكان طبيعيا أن ستيد بالأمر أحد 
الأوصياء على الخليفة الطفل » فظهر المنصور بن أبى عامر » 
. وهو الذى استوزر أحمد بن سعيد ( والد ابن حزم ) » ونجح 


(۱) باللثیا : « تاريخ الفكر الاندلسی » » ترجمة الدکتور حسين مونس » 
سنة ۱۹۵۵ » ص ۱۰ ( وانظر آیضا کتاب « نفح الطیب » للمقری » الجزء الأول » 
ص ]۱۸ - ۱۸۵ ) ۰ 
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فى السيطرة على مقاليد الأمور » ورسم لنفسه خطه بارعه 
للقضاء على الخصوم وا منافسين » وأجبر الأندلسيين على ا خضوع 
لحكومة عسكرية استبد دية اعتمد فى تكوينها على عناصر من 
' المولتدين والصقالبة والبربر . وقد كان من تتائج هذه السياسة 
الارهابية أن اضطرمت نيران الفتنة التى قصمت ظهر الأندلس 
بعيد وفاته » ومد آن تراخت بده الحديدية . وكان من نتائج 
استبداده كذلك آن تعثرت الحضارة لاندلسية فى سيرها على 
آيامه » فآحر قت كتب الفلسفة والفلك وغيرها من العلوم التى 
كانت موجودة فى مکتبة القصر » بأمره هو نفسه » استرضاء 
منه لجمهرة الفقهاء الذين كانوا قد بدأوا ون العامة عليه ! 
ولكن الغزوات الكثيرة الظفرة التى قام بها المنصور بن آبى 
عامر قد ساعدت على بقاء الحكم فى بده لى أن توق سنه 
۲ ه » بعد سبع وعشرين سنة كان خلالها هو الحاكم القیقی 
لبلاد الأندلس » فخلفه ولده عبد الملك وتلقب بالمظفر » وسار 
فى الحجابة سيرة أبيه بصفه عامة » ولم بطل به الأجل » اذ توق 
سنة ۳۹۸ ه . ولا مات المظفر خلفه آخوه عبد الرحمن وتلقب 
بالناصر » ولم يكن عبد الرحمن سياسيا بارعا » أو حكيما 
حازما » كما كان أبوه » بل كان طموحا متسرعا » فحاول أن 
يزيد من سلطانه » وطمحت تفسه فيما لم یطمح فيه أبوه العاقل» 
وهو أن نکون أمير المؤمنين » فحمل ا خليفة الستضعف هشاما 
الوّید على العهد له باطلافة بعده » مما أثار ثائرة الأموین 
والضریین » وكانت فتنة ختلع فيها هشام المؤيد وسجن ؛ وكان 
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عبد الرحمن الحاجب ف احدى غزواته فلما عاد نتلاف الأمر » 
وجد أن أنصاره قد انصرفوا عنه » وثار به جنده وقتلوه سنة 
۳۵۹ ه » واتتهى بذلك أمر الدولة العامرية ۱ . 

ولم بلبث الناس أن بايعوا حمدا بن هشام الذى تلقب 
بالمهدى » ویداً بشدد الوطأة على البرابرة الذين كانوا هومون 
بالفتن فى قرطبة » وسرعان ما هاجم المرايرة المدينة وخلعوا 
الهدی » وبایموا من بعده سليمان بن الحكم بن الناصر الذى 
تلقب بالمستعين سنة 40۰ ه . وقام النزاع عنيفا بين المهدى 
والمستعين » فراح كل منهما يستعين على الآخر بقوی العدو » 
و «نهض المستعين فى جنود البرابرة والنصرانية الى قرطبة » 
وبرز اليه المهدى فى كافة أهل البلد » وخاصة الدولة » فكانت 
الدائرة عليهم » واستلحم منها ما يزيد على عشرين ألفا . وهلك 
من خيار 'الناس و امه المساجد وسدتنها ومترذنيها عالم » ودخل 
المستعين قرطبة ختام المائة الرابعة "» . ولكن المهدى لم يستكن » 
بل استعان علك قسطيلة الاسيانى » وتمكن هذه المرة من 
اخراج المستعين من قرطبة » وحارب البرير » وقامت موقعه 
أخرى بين البربر ومعهم المستعين » والمهدى ومعه النصارى > 
فانهزم المدی وقتل » وعاد الأمر الى هشام امريد ثانية 
عام 4۰۳ ه . 

(۱) سعيد الاففانی : « ابن حزم الاندلسی ورسالته فى الفاضلة بين 
الصحابة » » دمشق » ۱۹۰ » ص ۱ - ۱۵ 


(۲) محمد آبو زهرة : « أبن حزم ب حياته وعصره آراوٌه وفقهه » دار 
الفکر العربی » ۱۹۵ 6 ص "4 
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وقد كانت ثورة قرطبة على آولاد النصور » والفتنة 
الكبرى التى أعقبتها » عثابة الضربة القاضية على الخلافة . وقد 
تطاحنت على دفة الأمور خلال هذه الفتنة الدموية طوائف 
شتى : كل منها كان يحسب أنه قادر على قطع دابر الفتنة واعادة 
الأمور الى مجاريها الطبيعية ولكن دون جدوى ! وبدأت 
المهازل تجرى على قدم وساق بين المتنافسين على ال حكم 6 
وقام المستعين ناویء هشاما المؤيد » وتمكن من العودة الى 
قرطبة ومعه البربر سنة 80۳ ه » وقتل هشام المؤيد سرآ » 
وخيل الى المستعين أن مقاليد الأمور قد آلت اليه . وتقاسم 
البرايرة الثلنك » واستقل كل واحد منهم باقليم » ونهض 
ای ا فرش اف لاحاب و 
الناس على خلم الستعین » حتی جاء على بن حمود العلوی من 
الأدارسة وفتح قرطبة سنة 4۰۷ ه » واستولی على الملك 1 
وقتل المسنعين » فاقرضت دولة الأموین وبدأت دونة 
العلو ین . 

على أن خيران العامری لم يلبث أن آوجس خيفة من ابن 
حمود » فسعى سرا ليعيد الأمر الى الأنودين » ونجح ق هذا 
المسعى قبايع أهل الأندلس عبد الرحمن بن محمد بن عبد الملك 
ابن الناصر » ولقبوه بالرتفی سنة ۰۸ ه . وسنری عند 
الحديث عن سيرة ابن حزم كيف أن المفكر الأندلسى الكبير 
كان من الوّیدین لعبد الرحمن الرابع ‏ الملقب بالمرتضى - 
فيما كان يسعى اليه من طلب اخلافة عوازرة تفر من أنصاره . 
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وقد سار ابن حزم مع جيش الرتضی لمرب بنی حمود » ولکن 
الیش انهزم فى موقعة غرناطة » وقتل الرتضی » وآسر ابن 
حزم » ثم آخلی سبیله فلجا الى شاطبة ۱ . 

وقام عبد الرحمن بن هشام آخو المدی يطلب الخلافة 
لنفسه » وکان ابن حزم فى مقدمة المويدين له » واستطاع 
عبد الرحمن الخامس - بالفعل ‏ الحصول على ال خلافة سنه 
۶ ه كوسكى تفسه باسم المستظهر » واستقدم ابن حزم 
وأقامه وزیر؟ له » ولكن خلافة المستظهر ‏ كما سترى فا 
بعد لم ندم أكثر من شهرين » فقد قتل فى ۲۷ ذى القعدة 
سنة 4١4‏ ه » وتعاقف على الخلافة من بعده خلفاء مستضعفون 
من بنى أمية تارة ومن العلویین تارة أخرى » الى أن بويع 
هشام بن محمد المعتد بالله سنة 4۱۸ » فاستوزر ابن حزم مرة 
آخری » ولکن الاضطرابات التى قامت فى ولابات الأندلس 
عندئذ بسبب مطالبة وهب أمية بن عبد الرحمن بن هشام 
البيعة تفه قد عملت على اضعاف حكم الأمويين » فكان 
آخر خلفائهم هو هشام بن محمد العتد الذى ختم ملكهم سنه 
۷ ه . وقد وصف نا القری اتقراض الخلافة الأمومة فقال : 
« اتقطعت الدولة الأموية من الأرض » واتنثر سلك الخلافة 
با مغرب » وقام الطوائف بعد انقراض ا خلائف » وانتزی الأمراء 
والرؤساء من البریر والعرب والوالی بالجهات » واقتسموا 


(۱) .بالنشیا ۳ تاريخ الفكر الاندلسی « ترجمة الدکتور حسين مونس 6 
۰۵ ) ص ۲۱ 
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خطتها » وتغلب بعضهم على بعض » واستقل آخیرا بآمرها ملوك 
استفحل آمرهم » ولاذوا بالزی يدفعونها للطاغية أن بظاهر 
علیهم أو يبتزهم ملکهم » وأقاموا على ذلك برهة » حتی قطع 
عليهم البحر ملك العدوة وصاحب مراکش أمير المسلمين 
يوسف بن تاشفين الننموتى » فجعلهم وأخلى منهم الأرض ١‏ ». 

وقد عاش أبو محمد على بن حزم فى هذا العصر المضطرب 
الزاخر بالأحداث السياسية » فعاصر انحلال الخلافة الأموية > 
واستقلال كل وال بولابته » وشهد الفترة الأولى من عهد ملوك 
الطوائف بالأندلس > وترك لا من التعليقات واللاحظات 
ما بدل على أنه كان مستاء أشد الاستياء لتصرفات أمراء 
الطوائف ومثالبهم وبغيهم واستهتارهم . وقد شغل عصر 
الطوائف من حياة الامة الاسلامية بالأندلس نحو مان عاما . 
وشغل حياة ابن حزم منذ فتوته الى وفاته . وقد وصف لن 
آحد الباحثين المتاز من عصر الطوائف فقال : « ) انه ) كان 
عصر تفكك وانحلال سیاسی واجتماعی شامل » وذلك بالرغم 
مما کان يبدو فى بعض تواحیه من جواب براقه . والواقع أن 
هذه الدول الصغيرة التی قامت على تقاض الاندلس الکبری » 
پا E‏ ها ) E‏ 
الاستقلال بشئونها لم تكن اذا استثنینا القلیل منها - سواء 
برقاعها الاقليمية » أو مواردها المالية.» تستطيع الحياة 


اااي ١ه‏ القع ا و خضو اش ی ات 
الرفاعى » ج ٤‏ 6 ص ۵٩‏ 


۳۰ 


عفردها ١‏ »6 . ومن آشهر ملوك الطو اف الذین عاصرهم ابن 
حزم بنو جهور بقرطبه » وبنو عباد باشبيلية ؛ وسنری عند 
الحديث عن سيرته كيف أن واحدا منهم ‏ ألا وهو المعتضد 
ابن عباد ‏ آمر باحراق كتبه ومصادرتها ! ولعل من أعجب 
اطفارقات أن سحیء واحد من أبناء حزم آلا وهو أبو راقع 
الفضل فیدخل فى دعوة العتمد بن عباد » ویخلص فى 
خدمته » ویقتل فى موقع الزلاقة » محاربا الى جانب ألد آعداء 
سه" ! . 

ولو آننا أنعمنا النظر الى الأحوال السياسية التى عاصرها 
ابن حزم » لوجدنا أنه لم بشهد من عهد الخلافة الأموبة 
بالأندلس سوى فترة انحلالها » فلم يذق طعم « الاستقرار » 
فى صباه أو رجولته » ثم كان عهد الاتقسامات والاضطرابات 
السياسية فشهد ابن حزم من ألوان الفتن والمحن ما جعله 
بأسف لمصير الوحدة العربية بالأندلس » خصوصا وقد أصبح 
المسلمون يدفعون الاتاوات للطاغية الأجنبى » واستمرت تلك 
الحال حتى وفاته سنة 5هع ه . وقد أرجع عض الباحثین 
ما اتسمت به نفس ابن حزم من صلاية وصرامة الى تلك 


(؟) محمد عبد الله عنان : « ابن حزم الفيلسوف الاندلسى الدى أرخ 
اجتمع الطوائف » بحث منشور بمجلة « العربى » » العدد 1۸ » بولیه سنة 
6 4 ص ۸۱ ب ۸۲ 

0 پالنثیا : م. تاريخ الفکر الاندلسى 4 » ترجمة الدكتوو حسين مونس 4 
۰ ص ۲۱۰ 
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الظروف السياسية القاسية التی عاش فى کنفها » فقال ]سین 
يلاثيوس ۴14:08 «زوة : « ان ابن حزم قد عاين من آلوان 
الظلم ما أنضب معين الرقة واللين فى تصسه »> وشاهد من 
` مساءات الفوضى السياسية التى ضربت على الاندلس بجرانها . 
فى أيامه ما تر تفسه ١‏ ... » وليس من شك ف أن الخراب 
الذى حل يقرطبة على أثر الفتن التى قام بها البربر قد ترك 
آثر؟ عميقا فى تفس ابن حزم » فضلا عن أن تفرئق كاسة 
المسلمين واقسامهم على آتفسهم قد عملا على تزايد احساس 
ابن حزم بالمحنة الكبرى التى كانت تحتازها بلاده فى عهد 
أمراء الطوائف . ولم يكن من قبيل الصدفة أن تتردد أصداء 
هذه الأحداث السياسية الخطيرة فى حياة ابن حزم : فقد نشا 
مفكرنا الكبير ‏ كما سترى بعد حين ‏ من أسرة لها فى 
السياسة شان » وكان من الطسعى أن تتأثر حياته بالتقليات 
السياسية التى طرأت على مسقط رأسه : قرطبة . ولئن كان 
الأمر قد انتمی بابن حزم الى اعتزال السياسة » الا أنه قد بقى 
مهتما عصير المجتمع الاسلامى فى بلاده » كما بظهر بوضوح مز 
ردوده الكثيرة فى « رسالة التلخيص لوجوه التخليص » حيث 
نجده يعلنها ثورة صريحة على أولئك المكام الذين كانوا 
عكثنون للذميين من المسلمين » ويسلمون الحصون للروم دون 
قتال » فضلا عن استهحانه لمسلك أولئك الأمراء الذين كانوا 


)١(‏ الرجع السابق » الترجمة العربية » ص ۲۱٦‏ ( نقلا عن كتاب پلاسیوس 
عن « أبن حزم » ) . 
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تساهلون فى شئون السلمین » ویهتمون عصالهم الخاصة دود 
مصالح الرعبة ١‏ ... 

بيد أن الاضطرابات السياسية العديدة التی حفل بها عصر 
ابن حزم لم تقترن فى القيقة بأى انصلال فکری » بل لقد 
شهدت بلاد الأندلس ‏ حتی ف عهد الطوائف ‏ نهضه آدیه 
كبرى » تنيجة للتنافس الشديد بين الدوبلات الصغيرة ف 
مضمار العلوم والآداب . وعلى الرغم من الحملات التى 
استهدفت لها بين المين والآخر ‏ علوم الأوائل » وف 
مقدمتها النطق والفلسفة » فقد عجز رجال اثدين عن صد تيار 
التراث الیونانی . وقد آرجم الستشرق الاسيانى پالنثیا هذ 
الازدهار الشکری الى عوامل كثيرة آهمها أن عصری الامارة 
والخلافة کانا عثابة فترة اعداد طويلة تجمعت خلالها مواد وافرة 
غزيرة فى كل فرع من فروع الدراسات » واختمرت اختمار؟ 
طويلا » وثانیها أن علماء قرطبة غادروها أثناء الفتنه وانتشروا 
فى شتی أرجاء بلاد الأندلس » كما تمرقت فى کل ناحية 
مجموعات الكتب التى كانت مختزنة فى مكتبات قرطبة » وثالئها 
تلك الحرية التی أباحها ملوك الطوائف فى شتى نواحى الخياة 
الاجتماعية عا فيها الناحية الدينية " . وهكذا تطورت الثقافة 
الاسلامية فى عصر الطوائف » فاتتشرت العلوم بين أهل بلاد 


(1) ده احسان عباس : مقدمة كتاب « الرد على ابن التفريلة اليهودى » > 
۰ © ص ۲۰ 
(۲) بالنثيا : « تاريخ الفکر الاندلسی » » الترجمة العربية » ص ۱۳ 


۳ 


الأندلس » وأقيل الفکرون على وضع الم لفات القيمة فى کل 
فن . وكان من ذلك أن كتب ابن حزم فى تاريخ الأديان » 
متقدما فى ذلك على مفكرى أورويا شرون ثيرة » وكتب 
مروان بن حيان والمیدی ف تاريخ الأندلس » وكتب صاعد 
الطليطلى ف التارمخ العام » وكتب آخرون فى تواريخ الدول 
التى قامت قبيل سقوط خلافة قرطبة الأموية وبعدها ۲ .. الخ . 
وظهر أيضا فى عصر الطوائف شعراء مشهورون لعل أبرزهم 
أبو الوليد أحمد بن زيدون ( 2٩۳-۳۹6‏ ه ) » والعتضد بن 
عباد ( ۰۳ - 41۲ ه ) حاکم اشسلية » وابنه العتمد الدی 
خلفه على عرش اشبيلية ( 4۳۲ س وم ه ) وقیل عنه انه كان 
من أرفع شمراء الأندلس » ان لم تقل شعراء العالم الاسلامی 
قاطبة . ورعا كان ابن حزم تفسه من آهم شعراء الأندلس 
الذین عاصروا فترتين هامتین من حياة الأندلس ؛ ألا وهما فترة 
انهیار الخلافة الأموية شرطبه » وفترة ظهور ممالك الطواثف . 
وقد آدخله الستشرق الاسپانی پالنشا فى عداد شعراء المروانيين » 
سنما ألقه غرسية غومس 60۳۴۶ 0« بقترة الاتتقال من 
ال حكم الأموى الى حكم الطوائف » وقال عنه انه رمز" على 
أحوال الأندلس فى أيامه : فقد « كان شابا أنيقا ينتسب الى 
بيت رفيع من موالى بنى أمية » دخل ميدان السياسة وهو بعد 
فى مطلع الشباب » ثم عانى أوصاب النفى واشترك ف الموامرات 
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اللات وحو وكاب آفاق د نازل ا واثفقهاء » وتحدی 
بجدله العنيف آراء وعقائد متأصلة فى الفقه والفلسفة والدين » 
حتى لقد سمى نفسه فى أحد كتبه « رجلا جدليا » بل جدليا 
جوالا » حتى ليصدق عليه قوله : 
لم تستقر به دار "ولا وطن* 
ولا تدفتاً منه قط مضحعه" 
کاعا صيغ من رهو السحاب فلا 0 
تزال ریح" الى الافاق ندة فع ۱۰ 
* د 6 
ولسنا هنا بصدد الحديث عن سيرة ابن حزم » واعا نحن 
بصدد الكشف عن الاطار المحضارى الذى نشاً ق كنفه » وتربی 
فى أحضاته » وقضی الاب الأكبر من حياته بين لهمرانيه . 
د القارىء قد لاحظ معنا أن الفترة التى 
ش فيها ابن حزم كانت عثابة فترة اتتقال من عهد الخلافة 
ا ال ل للق 
ابن حزم أن يتآثر فی تفكيره وسلوب حياته ما اعتور ر بلاده من 
تقلبات » وما اختلف عليها من أحداث . والحق أن ابن حزم لم 
يكن جرد فقیه متنقل » أو رجل سياسة تضطره الظروف الى 


(0 المرجع الابق : ص ]۷ - هلا 


Yo 


القيام بالكثير من الرحلات » واعا كان آبضا « جو“اب آفاق » 
يتنقل باستمرار بين ميادين الأدب والشعر والمنطق والفلسفة 
و الکلام و الفقه والحديث واللغه والتاریخ وعلم الأنساب وم 
الى ذلك . ومعنی هذا أن رحلات ابن حزم الاض‌طراربه 
والاختيارية قد انعکست على تفكيره » فخلقت منه مفكرآ 
موسوعيا ينتقل باستمرار من علم الى علم » ومن موضوع الى 
موضوع » دون أن بحصر تنه فى دائرة واحدة بعينها من 
دوائر المعرفة . ولا شك أن حنين ابن حزم الى الاستقرار 
- كما سنرى فيما بعد ب لم يكن سوى رد فعل حاد لهذا 
التنقل المادى والفکری الذى فرضته عليه ظروفه الخاصة 
والعامة . وسيكون علينا من بعد أن نشرح هذه الظروف 
بالتفصيل » عند حديثنا عن سيرة ابن حزم » ومراحل تطوره ؛ 
وكل ما سنینا هنا هو أن نشير الى بعض العوامل الحضارية 
التى أسهمت - الى حد غير قليل ‏ فى خلق « البيئة الفكرية » 
التى كان على ابن حزم أن یتفاعل معها ويستجيب لها . 

ولا نتسع المقام للحديث عن الوسط الاجتماعى الذى عاش 
فى كنفه ابن حزم » ولكن حسبنا أن تقول أن هذا الوسط كان 
حافلا بشتى مظاهر الاختلاط : فمن اختلاط بين الجنسين الى 
اختلاط بين العناصر والسلالات » ومن احتكاك بين المسلمين 
والنصارى الى صراع بين أصحاب الفرق والذاهب > وهلم 
جرا . ولس من شك قى أن كل هذه المظاهر المختلفة من 
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« الاختلاط » قد عملت على تنشيط الحركة الفكرية فى أرجاء 
بلاد الأندلس » على الرغم مما صحبها من مظاهر صراع حربى . 
وقد وصف لنا المقرى فى « تفح الطيب » جانبا من هذ 
الاختلاط فبين لنا كيف كان هل الأندلس مزيجا من الأجناس 
والسلالات » والحضارات والثقافات » وأظهرنا على ما نجم 
عن هذا الاختلاط من ترق فى العلوم والآداب والفنوز 
والصناعات . وقد كانت مدينة « قرطبة  »‏ خصوصا فى عهد 
الأمويين - مركز؟ ممتاز؟ لهذا التقدم العلمى والفنى » فكانت 
ملتقى الشعراء والأدباء والفقهاء والمتكلمين وعلماء الحديث : 
كما كانت فى الوقت تفسه أكثر بلاد الأندلس كتبا » وأحفلها 
بالخزائن والمكتبات . ولم تكن قرطبة تخلو من منکرات » فقد 
كانت مسرحا للخمر واللهو والمحون » ولکنها كانت فى الوقت 
نفسه معقلا للعلم والدين » فكانت تضم طائفة من خيرة الفقهاء 
والعلماء ورجال الكلام . وحسبنا أن نطلع على كتاب ابن حزه 
السمی بطوق الحمامة » لكى تتحقق من أن الوسط الاجتماعى 
الذى عاش ف كنفه لم يكن جرد وسط مبتذل مستهتر حافل 
بالخمر والنساء والمتكرات » واعا كان أيضا وسطا ثقافيا زاخر؟ 
بالعلوم والمعارف وشتى ضروب المساجلات . وسنری كيف 
كان اختلاط ابن حزم بجماعات اليهود والتصارى » وجداله 
مع آهل الفرق والمذاهب » وتشدده فى مناقشة خصومه من 
الفقهاء » عثابة العامل الفيصل فى تحديد نوع اتجاهه الفكرى » 
وصبغ تفكيره بطابع جدلى . ومهما كان من آمر تلك العزلة 


وف 


الاختيارية التی اتنهى اليها ابن حزم فى خاتمة الطاف » خصوصاء 
بعد أن أوذى فى نفسه وكرامته عا لقى من اضطهاد » وبعد آز 
رأى الكثير من آهل عصره يتكرون قدره ويتجهمون له 
وينادون بتكفيره » فان ابن حزم قد بقى مع ذلك المفكر 
الأندلسى الذى يتحمس لوطنه » فيشيد بعلمائه » ويخلد ماثرهم 
وأفضالهم 4 وتعدد مصنفاتهم ومؤ لفاتهم » وسين مزاياهم على 
غيرهم من أكاير العلماء فى المشرق العربی ۱... 


: وابن حزم ایضا هو الذى يقول‎ )١( 
! وبا جوهر الصين سحقاً فقد غیت" بياقوتة الاندلس‎ 


۳۸ 


اتان 
سير وه 


اعتاد مؤرخو سير الفلاسفة العرب البحث عن أصولهم > 
واللص على آنسایهم » اعتقاد منهم أن لأرومة الفکر آثرا 
لا بححد على اتحاهه العقلی ومبوله الوجدانیه . وهم قد 
وجدوا فى سلسلة أنساب ابن حزم ما بوحى بأنه قد انحدر 

من أصل ات ای ان جده الأكير كان مولى لزید بن 

بی سفيان ( أخى معاوية ) » وانه كان فارسيا نصرانیا ثم 
0 . وقد أرجع هؤلاء سر ولاء ابن حزم للأمويين الى هذا 
النسب » فذهبوا الى أن يزيد؟ جده الأعلى كان ینتسب الى 
الأموبين نسبه موالاة . ولكن معاصره أبا مروان بن حيان قد 
شك فى هذا الأصل الفارسی » كما أتكر آیضا صحه ولاثه 
لبنى أمية » م ْكد؟ أنه نشا خامل الأبوة مثو لد الأرومة » وأن 
جده الأدنى كان حديث عهد بالاسلام . ولعل من هذا القبيل 
أيضا ما ذهب اليه ابن بسام فى الذخيرة واين سعيد ف ا مغرب 
حينما حاولا ارجاع نسبه آلى أصل أعجمى أسيانى » وان کار 
هو نفسه قد عمل دايا على اخفاء هذا الأصل . وجاء الستشرق 
دوزى » فاستند الى هذه الحجة » وادعى أن فى شخصية ابن 


۳۹ 


حزم تأثيرات وراثية مسيحية جاءته من صله الاسپانی . ولکن 
المطتلع على ما كتبه ابن حزم فى « اظهار تبدیل البهود والنصاری 
للتوراة والانحیل » » أو ما ورد على لسانه من مناقشات حادة 
للدياتنين اليهودية والمسيحية فى کتاب « الفصتل » » لا بسعه 
سوی القول مع آسين پلاسیوس ( الستشرق الاسپانی ) بأنه 
ليس لأصل ابن حزم الأسيانى آية آهمية فى حياته الفكرية . 
خصوصا وأنه بهاجم المسيحية مهاجمة شديدة ۲ . 

ومهما دكن من شىء » فقد ولد أبو محمد على بن أحمد بن 
سعيد بن حزم عدينة قرطبة ف آخر يوم من شهر رمضان سنة 
۶۵ هحرية من أسرة غنية عريقة النسب كان أهلها ذوى مجد. 
وحسب » وعلم وأدب » اذ كان أبوه أحمد بن سعيد من كبار 
الوزراء : ولى الوزارة للحاجب المنصور ابن أبى عامر » ثم 
لابنه المظفر من بعده . وقد نشاً ابن حزم فى قصر أبيه نشآه 
المترفين المنعمين » فلم يعرف فى صباه الحاجة أو الحرمان » ولم 
تضطره الظروف الى الترامى على أبواب الرؤساء أو الوزراء ! 
بوالظاهر أن أباه قد عنى بتربيته أشد العناية » فانه يحدثنا فى 
کتابه « طوق الحمامة » عن الرقابة التى فرضها عليه » والعلماء 
الذین استقدمهم لتثقيفه وتهذيبه » كما پروی لنا كيف أنه تلقی, 
نربيته الأولى على بد بعض النساء العالمات من آهل بيته . وهو 


)1( دکتور شوقى ضيف : مقدمة نشرته لكتاب ابن حزم : « نقط المروس, 
فى تواریخ اخلفاء » النشور بمجلة كلية الآداب ( جامعة القاهرة ) » ۱۹۵۱ » ص ۱ . 
س ۲ 4 ص 41 
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مول فى ذلك صراحة : « .. ولقد شاهدت" اللساء وعلمت 
من آسرارهن ما لا یکاد يعلمه غیری : لأنى ر"بیت فى حجورهن 
ونشأت بين آیدیهن » ولم آعرف غیرهن » ولا جالست الرجال 
الا وأنا فى حد الشیاب ... وهن علمننى القرآن » ورو"ننی 
كثيرآ من الأشعار » ودر بننى على الخط ۱ » ... 

ولا شك أن هذه البيئة النسوية التى نشا فى كنفها ابن 
حزم قد عملت على ارهاف حسه واشعال وجدانه » فكان من 
ذلك أن تطبعت نفسه بحب الحمال » وتفتحت حواسه على 
الكثير من أفانين الب . وان فيلسوفنا ليعترف بان « الب » 
هو شغل المرأة الشاغل » فليس بدعا أن نراه يمهتم وهو الذی 
تربى فى أحضان النساء ‏ بدراسة أحوال العاشقين والعاشقات » 
وتتبع أخبار المحبين من الرجال والنساء » مع العناية بالتمیز 
بين موقف كل من الرجل والمرأة من اب . وسنری قيما بعد 
كيف قادته هذه التربية الى الاهتمام بالكثير من المسائل 
النفسية » وارص على فهم دوافع الناس الشعورية 
واللاشعورية ... الخ . 

ونحن نعلم ‏ من خلال ما رواه لنا اين حزم تفسه من 
ذكريات ‏ أنه تش فى بیت عز ومال وجاه عريض » فلم يكن 
طلبه للعلم بحا عن المجد أو سعيا وراء الشهرة » ونما كان 


وليد رغبة نزيهة فى المعرفة » واعان عميق بقيمة العلم . ومما 


() این حزم : « طرق الحمامة فى الآلفة والالاف » © تحقیق الاستاذ حسن 
کامل الصف » القاهرة » ۱۹76 » ص ۵۰ 


۳۱ 


بروى عن ابن حزم فى هذا الصدد ‏ أنه قال بوما للامام 
الباجى المالكى » بعد انقضاء مناظرة بينهما : « تعذرنى فان 
أكثر مطالعتى كانت على منابر الذهب والفضة » » أراد بذلك 
أن « الغنى أمنع لطلب العلم من الفقر ١‏ » ! 

ولا ريب أن هذا الاهتمام المبكر بالعلم قد كان ثرة للتربية 
التى تلقاها ابن حزم منذ نعومة أظفاره فى كنف الحريم من 
الجوارى والنساء : فقد كانت الغالبية العظمى منهن على قدر 
غير قليل منالثقافة » فضلا عن أن البعض منهن كن يتقن الشعر 
والأدب » مسا كان له تأثير كبير على مزاج ابن حزم . ولكن من 
المؤكد أيضا أن المجتمع الأندلسى الذی عاش ف کنفه ابن حزم 
قد عمل على توجيه اهتمامه نحو طلب العلوم والاتكباب عليها » 
خصوصا بعد الفشل الذى مثنيى” به فى مضمار السياسة . 

ولا بد لنا من أن نشير بایجاز الى قصة اشتغال ابن حزم 
بالسياسة : فقد علمنا أن أباه كان وزير؟ للحاجب المنصور ابر 
أبى عامر » ثم لابنه المظفر من بعده » فى أواخر القرن الرابه 
الهجری . وف مطلع القرن الخامس هاجم البربر قرطبة » وتوف 
أحمد بن حزم بعد ذلك بقليل حوالى سنة 4۰۲ » وكان اي“ 
علی* فى ذلك الوقت قد بلغ الثامنة عشرة من عمره . فلما مات 
آنوه آخذ اين حزم على عانقه الدفاع عن الأسرة الأمو نة ضد 
البربر » فرحل عن قرطبة الى المريكة حیث راح يعمل على "وحید 


(۱) ياقوت الحموى : « معجم الادباء » » طيعة القاهرة » تحقعی الدکتو. 
فرید الرقاعى » ج ۱۲ » ص ۲1۰ 
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«اصفوف من أجل استمادة العرش الأمونى المفقود » وتنبه له 
حاکم الریه » فسجنه ثم تفاه » ولم يلبث فیلسوفنا أن وجد 


خفسه مضطر؟ الى التونجه نحو مدينة بلنسية » وهناك التقی ‏ 


بالرتفی الأموى » وحارب فى جيشه بغرناطة » ثم وقع بأيدى 
أعدائه سنة ۰۳ ه ( آی بعد وفاة أبيه بسنة ولحدة ) . ولم 
تمکن ابن حزم من المودة الى قرطبة الا سنة 4۰4 ه » حنی 
اذا ولی صدبیقه عبد الرحمن الستظهر الخلافة فى رمضان سنه 
٤‏ ه استوزره » ولکنه لم یبق" فى هذا النصب آکثر من 
شهر ونصف » فقد قتل الستظهر فى ذى الحجة من السنة تصسها » 
وسجن ابن حزم » ثم عفی عنه » وعاد الى الوزارة مرة آخری 
يام هشام العتد » فیما بين سنتی 4۱۸ و 1۲۲ ۰ ولکنه لم 
يلبث أن طلئق الناصب الوزارية واعتزل السياسة الى غير 
مارجعة١!.‏ 

ولئن كان ابن حزم قد اعترف فى کتابه « التقرب لد 
النطق » بان حياة النفى والتشريد قد أتاحت له الفرصة للتفرغ 
للمطالمة والتآلیف » الا أننا نجده بؤثر حياة. العلم 
والدراسة على حياة الحكم والسياسة » فيترك السلطة راغا 
عنها زاهد؟ فيها » ویقبل على العلم تاهلا منه وموغلا فيه . ولم 
نكن بداية عهد ابن حزم بالعلم هی مرحلة التنقل التى مر" بها 


(۱) سعيد الافقانی : « ابن حزم لاندلی » ورسالته فى الفاضلة بين 
الصحابة » » دمشق 6 ۱۹6۰ > ص ۲۵ © ۲۷ . ( وانظز ادضا مقدمة الدكتور 
شوقی ضیف الشار اليها آنفا » صر ۴؟ ) ۰ ١‏ 2 : 


یک اک دم 


بعد اعتزاله للوزارة » واما تلقى ابن حزم العلم منذ حداثنه 
على بد كثيرين من العلماء والأثمة المتازین . وهو بروی لنا فه 
« طوق الممامة » آسماء بعض الشیوخ الذبن خالطهم وأخذ 
عنهم » فیحدثنا عن آبی على الحسين بن على الفاسى الذی قال 
عنه : « ما رأبت مثله جملة علما وعملا » وديا وورعة » ۱ 4 
ویحدثنا أيضآ عن أبى القاسم عبد الرحمن بن أبى يزيد الأزدى 
( التوق سنة ٠١‏ ه ) الذى تلقى عليه الحديث والتحو 
واللغة » كما نراه بروی لنا الأحاديث - صغيراً ‏ عن أحمد 
ابن محمد الجمسور ( التوف سنة ا٤‏ ه ) وعن الهمدانى 
( الذى كان يجتمع فى مسجد القمرى بالجانب الغربى من قرطبة 
سنة احدى وأربعمائة ) ۲ . وأغلب الظن أن يكون اهتمام ابن 
حزم بحفظ الشعر ونظمه قد ابتدأ منذ سن مبكرة » فاننا نجده 
يحدثنا عن قصيدة قالها على سبيل المزاح » وختم كل بيت منها 
بقسم من معلقة طرفة بن العبد » ثم يعقب على ذلك بقوله : 
« وهی ( المعلقة ) التى قرأناها مشروحه على أبى سعيد الفتى 
الجعفرى ... فى السجد الجامع بقرطبة  »‏ . وهذا الخبر يدلنا 
على أن المجالس الأدبية كانت تثعقد فى مساجد الأندلس » ولم 
يكن شيوخها یجدون أدنى حرج فى رواية الشعر وشرحه بين 
جدران الساجد . وآما الفقه فقد تلقاه ابن حزم كما قال 


(۱) ابن حزم : « طوق الحمامة » » القاهرة » ۱۹16 4 ص ۱۲۱ 
(؟) الرجم السابق : ص ۱۳۵ 
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ناقوت ‏ عن أبى عبد الله بن دحون » وهو يذكره فی أحاد 
المواضع فیقول عنه انه « الفقيه الذى عليه مدار الفتيا فى 
قرطية » ١‏ . وممن أخذ عنهم الفقه أيضاً على عبد الله الأزدى 
المعروف بابن الفرضی ( المتوق سنة 4۰۳ ه ) » وكان قاضیاً 
لمدينة بلنسية أيام أمير امین المهدى ۲ . وقد بدا ابن حزم 
دراساته الفقهية بقراءة كنب الشافعية » ثم لم يلبث أن تلقو 
اصول اش لظاهری علی آستاذه آبی لكان مسعود ین 
سلیمان بن مفلت ( المتوق سنة 4۲5 ه ) وهذا ما آخبرنا به 
الضبی ف کتابه « شغية الملتمس » حیث بقول : « مسعود .:. 
غقه عالم زاهد عيل الى الاختیار والقول بالظاهر » ذكره 
بو محمد بن حزم وکان أحد شیوخه . » ۲ . وقد قرأ ابن حزم 
أيضا كتاب أبى عبد الرحمن بقى بن مخلد فى تصیر القرآن » 
وشهد فى رسالته المسماة باسم « فضل الأندلس » بأنه لم 
يتف ف الاسلام كله تفسير مثله ( لا تسیر محمد بن جرير 
الطبرى ولا غيره ) . وأما الفلسفة وعلوم الأوائل فقد تلقاها 
ابن حزم على ید محمد بن الحسن النححی الذى قال عنه : 
« ... وآما رسائل آستاذفا أبى عبد الله محمد بن الحسن المذحجى 
ال معروف بابن الكنانى فمشهورة متداولة وقامة الحسن » فائقة 


۱ امرجم السابق : ص ۱۰ 
(۲) الرجم السایق : ص 11٩‏ ` 
(۲) عن سميد الافغانى : 9 أبن حزم ese‏ 4 ص ۵؟ 
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الجودة » عظيمة المنفعة ... الخ » ۲ . ولم قتصر ابن حزم على 
تلقی النطق والفلسفة على محمد بن الحسن الذححی » بل هو 
قد اطلع أيضا على معظم الترجمات العربية لکتب آرسطو فى 
النطق » كما عاب علیها فى مقدمة کتابه « التقرب لد النطق » 
غموضها وركاكتها وشدة عسرها على القارىء العادی" . 
والمتأمل فى بعض كتب ابن حزم مثل « رسالة الأخلاق » 
و « طوق الحمامة » وغيرها » يلتقى فى نايا آراء ابن حزم 
بالكثير من النظربات الأفلاطو نية والأرسططالية » فیحده مثلا 
یردد بعض آراء أفلاطون فى الب » وبأخذ عن أرسطو نظرينه 
فى الفضيلة باعتبارها وسطاً بين افراط وتفريط » وينسب الى 
النفس قوی" أربع على طريقة آفلاطون ... الخ . ۱ 

ولکن حياة ابن حزم العلمية لم تسر سير؟ طبیعیاً عاديا » 
بل هی قد تأثرتٍ عا مر" بصاحبها من أزمات » وما عرض له 
ولأسرته من تکبات . والواقع أن الظروف قد فرضت على 
ابن حزم الكثير من الرحلات الاضطرارية » فققد اضطر الى 
مغادرة قرطبة سنة ٤ء٤‏ ه » على آثر الفتن التى قام بها 
البرابرة » واتجه بعد ذلك الى المرية حيث أقام بها الى أن تنبه 
له خيران حاكم المدينة » فسجنه وتفاه فى حصن القصر . ول 
بلغه المناداة بعبد الرحمن بن محمد حاكما على بلنسية سنة 
۸ هھ رکب اليها بحرا » وأقام بها » وصار وزیر؟ للمرئفى 


۱۳۲ القرى : 9 کح القيب * ج ۲ » ص‎ )١( 
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( كما سبق انا القول ) الى أن قتل الرتفی » فعاد ابن حزم الى 
قرطبة سنة .وء؛ ه بعد غياب دام ست سنوات . ثم كاف 
و ل هه روزا ابن عجوم له سق 
أسابيع » تشل بعدها المستظهر » وستجین ابن حزم على أثرها 
دهر؟ ! وعتفی عن ابن حزم بعد لأى » فخرج من قرطبة الى 
شاطية . والظاهر أنه كتب رسالته المشهورة « طوق الحمامة ». 
وهو ف التفى » فاننا نجده يتحسكر على موطنه الأصلى > 
فيقول : « أنت تعلم أن ذهنى متقلتب » وبالى مهصر عا نحن. 
فيه من نبو” الديار » والجلاء عن الأوطان + وتغيثر الزمانه 
وتكبات السلطان » وفساد الأحوال » وتبدثل الأيام 7 
وذهاب الوفر » والخسروج عن الطارف والتالد » واقتطاع 
مكاسب الآباء والأجداد » والغربة فى البلاد > وذهاب المال. 
والجاه والفكر فى صيانة الأهل والولد » واليأس عن الرجوع, 
الى موضع الاهل » ومدافعة الدهر » واتتظار الأقدار .. 
الخ .١».‏ ولكن رحلات ابن حزم الاضطرارية » أو تنقلائه 
الاجبارية » بين قرطبة والرية وبلنسية والشاطبة » لم يكن لها 
تأثير كبير على حالته المادية » فاته ليعترف بأن « الذى بقى. 
لأكثر مما آخذ » والذى ثرك أعظم من الذى تحيكف © ۲ . 
وعلی آلرغم من أن النفى والسجن قد ضيكما عليه الكثيد من 
)۱( ابن حزم : « طوق الحمامة فى الالفة والالاف » » طبمة القاهرة » ۱۹۱6 * 


عن 1854 . 1 شاء 
(۲) الرجع السابق : خاقة الكتاب » ص ۱۵6 . 


سکامب الآباء » كما حرماه من الاستقرار عوطنه الأصلى » فان 
من المثركد مع ذلك أن ابن حزم قد عاش طوال حياته موفور 
الرزق » عريض الجاه . ونحن تفهم من خلال آحادیثه « بطوق 
الحمامة » أن أسرته كافت تملك مساكن عدة فى كل من المرية 
وشاطبة وبلنسية واشبيلية » ولكنه مع ذلك كان دائم الحنين 
:الى قرطبة بدليل قوله : « .. ولقد أخبرنى بعض الور"اد من 
.قرطبة وقد ا'ستخيرثثه عنها » أنه رأى دورنا بلاط مغيث » 
فى الجانف الغربى منها » وقد امت رسومها » وطّمست معالمها » 
بوخفيت معاهدها » وغگرها البلى » وصارت صحارى مجدبة 
بعد العمران » وفیاق موحشة بعد الانس » وخرائب منقطعة بعاد 
الحسن » وشعاباً مفزعة بمد الأمن » ومأوى للذئاب » ومعازف 
الغيلان » وملاعب للجان » ومكامن للوحوش » بعد رجال 
كالليوث » وخراائد كالدمى » تفيض ديهم النعم الفاشیه . 
تبداد شسملهم » قصاروا فى البلاد آبادی تسبا » فكأن تلك 
الحارب النمقه » والمقاصير المزئنة » التى كانت تشرق اشراق 
الشمس » ویجلو الهموم حسن منظرها » حين شملها الخراب » 
.وعمها الهدم » کآفواه السباع فاغرة » رذن بفناء الدنيا » وتريك 
اعواقب آهلها » وتخبرك عما يصير اليه كل من تراه قاجا فيها » 
اختزهد ف طلبها بعد أن طالما زهدت فى تركها ... » ۱ 


)١(‏ المرجم السابق : ص ۹6 ۰ و وانظر ايضا « این حرم » للأستاذ محمد 
طبى زهرة ؛ دار الفكر المربی ٤‏ ۱۹۵۶ ص 55 ؛ ص )٩۱‏ ۰ 
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على أننا تمرف لابن حزم تنقلات آخری أعلها كانت من 

قبيل الرحلات الاختيارية : فنحن نعلم أنه اتتقل الى القیروائه 
بالمغرب » وهو ته يحدثنا عن بعض مناقشات دارت بینه وبي. 
علائفة من علمائها » فيقول : « ... سألتى بوما أبو عبد الله محمد. 
ابن كليب من آهل القيروان أيام كونى بالمدرينة » وكان طویل 
اللسان جد مثقفاً للسوال فى کل فن ... الخ » ١‏ » ولکن, 
ابن حزم لم يذكر لنا سبب انتقاله الى القیروان » فضلا عن آنه. 
نم يشر الى أى اضطهاد وقع عليه من جانب آهل المغرب عموما > 
وأهل تلك المدينة خصوصا . وأغلب الظن أن يكون امامنا قد 
رحل الى القيروان للدفاع عن مذهبه الظاهری »© ومجادلة: 
الفقهاء وأهل الفرق » خصوصا وأثنا نراه .ينص ف خلال حديثه 

عن تلك الزيارة على صفة « الجدلى” » التى لاحقته فى حنه. 
وترحاله » حتى لقد سبقته الى القيروان قبل حلوله بها ! و الواقح. 
أن ابن حزم الذى تفرغ للدفاع عن الفقه الظاهرى” قد وحد 
تسه مضطرا الى التنقل بين مدن الأندلس » رغبة منه قى نشر 
منبهه واكتساب آنباع له » فكان بتنقل بين الشاطبة والمريةة 
وقرطبة وبلنسية » وكانت له معارك كلامية مع فقهاء تلك البلاد 
وعلمائها . وقد وجد ابن حزم فى جزيرة ميورقة آتباعاً کین 
وتلاميذ مخلصين » فاتتشرت نزعته الظاهرية فى أرجائها » فى ظل 
حاکمها أبن رشيق ( المتوق سنة 44۰ ه ) الذى كان قد دعام 


(۱) این حرم : « طوق الحمامة » ؛» طبعة القاهرة » ۱۹۹6 » ص 116 


4 


جنضه لنشر مذهبه الظاهرى” . ولکن واحد؟ من آهل ميورقة > 
لا وهو الفقيه محمد بن سعيد » لم بلبث أن كتب الى الامام 
الباجى » فسار اليه من بعض سواحل الأندلس » وتضافرا 
معا » وناظرا ابن حزم » وانضم البهما فقهاء آخرون » وحاول 
:الجسع افحامه وطرده » وکان ابن رشیق ممساعده قد توق » 
غلم یجد ابن حزم بدا من مغادرة مبورقة . وقد روی لذ.ا 
المقرى هذه القصة فقال : « لما قدم الأندلس وجد لكلام 
:ابن حزم طلاوة > الا أنه كان خارجاً عن المذهب > ولم يكن 
جالأندلس من يشتغل بعلمه » فقصرت ألسنة الفقهاء عن مجادلته 
.وكلامه . وأتبعه على ريه جماعة من أهل الجهل ( هكذا ! ) > 
موحل بجزيرة ميورقة » فرأس فيها وتبعه أهلها . فلما قا.م 
"بو الوليد ( الباجى ) » كلموه ف ذلك » فدخل اليه وناظره 
موشهر باطله » وله معه مجالس كثيرة ... » ١‏ . 

وقد اشتد العداء بين ابن حزم وفقهاءعصره » فتألبوا عليه » 
وکفروه » وضائلوه » وحذروا منه العوام والسلاطين » وطاردوه 
بدعايتهم من بلد الى بلد » وشنعوا عليه فى كل قاصية ودانية . 
بوهذا ما وصفه لنا ابن حيان الورخ حينما كتب ,يقول : 
... فتمالأوا ( أى الفقهاء ) على بعضه » وردثو! قوله » 
وأجمعوا على تضلیله » وشنموا عليه » وحذروا سلاطینهم من 
فتنته » ونهوا عوامهم عن الدنو اليه والأخذ عنه » فطفق اللو 


() القرعی : « نفح الطیب » » طبعة القاهرة » تحقیسق الدکتور فربد 
«الرقاعى » ج 5 » ص ۱۳۱ 1 ۱ 
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يقصوئه عن قربهم » ویسیرونه عن بلادهم » الى .أن انتهوا به 
الى منقطم أثره بتربة بلده من بادية ثبلة ... وهو فى ذلك غير. 
مرتدع ولا راجع الى ما أرادوا به بث علمه فيمن ينتابه. ببادیته 
تلك من عامة القتبسین منه من أصاغر الطلبة الذین لا يخشون. 
فيه -الملامة » يحدثهم. وفقههم ويدارسهم :.. الخ » ١‏ وواضح* 
من هذا التص أن الجدال العنيف الذى ثار بين ١ابن‏ حزم 
وفقهاء الالکية لم ينجخ فى رده عن الاتجاه الظاهری" الذی 
كان قد اختاره لنضنه:»- فحاول الالكية تأليب العوام عليه > 
ولم تكتقوا بذلك » بل الثجأوا أيضا الى الأمراء ولطشکام من 
أجل العمل على ردعه وطزده . ولم قف هو بطبيعة.ا لمال 
من كل هذه الخصومات موقفاً سلبیا » بل لقذ زد لهم لممیل 
عثله ¿ فکال لهم الکیل کیلین » والصاع صاعين × وشنها علیعم 
حرا عوانا لا هوادة فیها ولا رحمة » ولم ,تحرج فى كثير من 
الاحیان عن تکفیرهم ورمیهم بالاطاد !! و 
والمتأمل فى معظم کتب ابن حزم الدلية والفقهية يجدها. 
حافلة بالعبارات النابية والأساليب العنيفة فى تقد أقاويل 
خشنونه 1 ودخض حجج معارضیه . ولعل هذا ما حدا ببعض, 
المؤرخين الى القول بان لسان ابن حزم وسیف الجاج كان 
شقيقين ! وقذ وصف لنا الذهبی تطاول اين حزم على الأغمة 
وجرأته على تخطنتهم والطعن فيهم » فقال : « وقد امتشحن هذه 


(1) اہن بام * « الذخية » » القسم الأول من المجلد الأول » ص ۱۱ 


إ4 


الرجل وشد"د عليه » وشرد عن وطنه : وجرت عليه آمور نطول 
لسانه واستخفافه يد لطاع تا 
عبارة وافظ محاورة وآمنع رد .. » . وعاب عليه محاص ه 
و ل م 
وصرامته فى الحكم على آراء خالفیه » وعقب على کل ذلك 
يقوله : « .. واکثر معاببه ‏ عند المنصف له جهله يسياسة 
العلم . » . ولا شك أن ابن حزم كان حاد المزاج » علي 
3 حك نراق + د تكن ول الوك دايع ا لك ب آنه 
م يكن متجنيا على خصومه » أو متقولا عليهم » أو مجادلا لهم 
.غير علم . ومهما كان من صلانته وصرامته وحدة مزاجه » 
غان مورخ سيرته لا ملك سوى الاعتراف له بطول الباع وقوة 
الشکیمه والقدرة الهائلة على التحدى . وقد عملت المقاومة 
الشديدة التى لقيها ابن حزم من جاب معاصريه .على تفتيق 
ذهنه واشعال حماسته وشحذ قلمه » فآفادت المكتبة المربية من 
المساحلات الكثيرة التى دارت بينه وبين خصومه » وخرج 
'الفكر العربى الأندلسى من کل هذه المعارك الفکریه الكبري 
شروة علمية هائله . وقد فطن ابن حزم تسه الى هذه الظاهرة 
E‏ لل : « التفعت” عحك 

هل المهل منفعه عظيمة : وهی أنه توقد طبعى » واحدم 
ا is‏ » شکان ذلك مسبت 


ز4 القحبى « تذكرة اخفاظ ‏ ( انظر سعید الاففانی : < ابي حمزم € ٤‏ 
«مشق 4 ۱۹6۰ ؛ مس ٩۱۴۱‏ ص ۱۳۰ ) ۰ 
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"ی توالیف عظيمة النفع ؛ ولولا استثارتهم ساکنی » واقتداحهمء 
کامنی » ما البعثت لتلك التوالیف ۱ .. » . ولم علك ختصنمّه 
مروان بن حیان سوی الاعتراف له بهذه النزله الهائله من. 
العلم فقال : « ... ولم يكن بالسلیم من اضطراب رأيه ... 
الى أن خحرك بالسؤال » فيتفجر منه بحر“ لا تکدره 
الدلاء ۲ » .. 

وقد اختلف اللورخون فى تفسير آسباب اخصومه التی, 
استهدف لها ابن حزم » فقال بعضهم انها كانت ترجع الى جرآته. 
على المناداة بالمذهب الظاهرى ف سئة آجمع معظم آهلها علی. 
الأخذ بالذهب المالكى » بينما. قال غيرهم ان تعصب ابن حر 
لاموین كان هو السبب الباشر لذلك العداء الشديد الذى 
ثقيه من جاب معاصريه » فى حين زعم آخرون أن جهل ابن حزم. 
سياسة العلم وتطاوله على علماء عصره هو الذی آلب عليه. 
قلوب الغالبية العظمى من الخاصة والعامة على السواء . والظاهر 
أن ابن حزم نفسه لم بسكم" فى بعض الأحيان من التعريض. 
بفقهاء عصره والطعن فى نزاهتهم » فاننا فراه قول ف احدى. 
رسائله : « ... فلا تغالطوا آفسکم » ولا يغرفكم الفاق 
والمنتسيون الى الفقه » اللابسون جلود الضاز على قلوب. 
السباع » الزینون لأهل الشر شرهم » الناصرون لهم على 


(۱) أبن حزم : < مداواة النفوس 6 »© صر (۳۰) ٠‏ 
(0) باقرت : « معجم الادباه € » ج ۱۲ » ص ۲6۹ 
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خسقهم أ ... ولس کات صده العبارة -- وآمشالها ند 
۷ تتصئد”ق على فقهاء عصره بصفة عامة » خصوصا وأننا ثرأه 
و وم 2 ا 
المذهب ل ادارا الا مثل آي الولید ال 
انكفاهم ... » ) » الا أن هذه الأساليب العنيفة فى التعبیر. عن 
خصومته لبعض الفقهاء قد أكسبته عداوة الكثيرين » وصرفت 
عنه قلوب الأصدقاء قبل الأعداء ! 

ولسنا ندرى متى دبت هذه القطيعة بين ابن حزم وبعض 
لأصدقائه سیب عناده وتضليه » واعا الذى تعلمه أن ابن حزم 
9 ؤقدان سای على التتازل عن ره [ وهی يروى لا 
فى « طوق الحمامة » : « أن قوما من مخالفی شرقوا بى » فأساءوا 
العتب فى وجهی وقذفونی بأنى أعضد الباطل بحجتی » عجرا 
منهم عن مقاومة ما آوردته من نصر الق وآهله » وحسدا لى » 
خقلت » وخاطبت بقصیدتی بعض اخوانی وکان ذا فهم » منها : 


وختذانی عصا موسى وهات جميعهم 


و نضانض" 
برشضون فی عب عالن حمة جمة 


)١(‏ اين حزم : 2 رسالة التلخیص لوجه التخليص © طبعة الدکتور احسان 
عباس » القاهرة » ۱۹۹۰ ؛ ص ۱۷6 
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ویرجون ما لا ببلشون كمثل ما 
پشرجتی الا ف الامام الروافض” 
ورآبی له فى كل ما غاب مس لك" 
كما تسلك الجسم العروق” النوایضی*۱ 
وأغلب الظن أن اخوان ابن حزم لم يكونوا يريدون له 
التمادى فى معاداة قومه » والمغالاة فى التمسك برأيه » فكان 
بعضهم يشير عليه بمسايرة رأى الأغلبية » وموافقة المعتقد 
السائد . وكان رد ابن حزم على هذا : « وأما قولهم : ان الذى 
عليه الأكثر فهو الهدى والطريقة المثلى » فكلام ىغاية السخف » 
لأن الحنفيين کانوا أكثر من المالكيين آضعافا مضاعفة » ولعلهم 
ايوم باق مد والشافين کر مهم فیننی آذ 
بتبع الأكثر » وقد قيل آهل المقالة تعد كثرتهم » فينبغى أن 
مسر الهدى ذلك ضلالا . وهذا كلام مبرسم لابرضی به من له 
مستكة عقل . وقد كان مالك وحده » ثم وافقه تفر بسیر ثم 
كثروا . وقد كان القائلون عذهب الأوزاعى كثير؟ ثم اتقطعوا » 
وكل هذا لا معنى له ۲ » . وواضح من هذا الرد أن ابن حرم 
كان یمن مع التوحيدى بان « الق لا يصير حقا بكثرة 
معتقديه » ولا ستحيل باطلا بقلة منتحليه ۳ » » فلم يكن له أنه 
بتغلی عن معتقده لجرد أن الأكثرية لا تری فيه صوابا ‏ 


۸۲ - ۸۲ ابن حزم : « طوق الحمامة » ص‎ )١( 

(۲) ابن حزم : « التلخیص لوجه التخليص » » ص ۱۱۲ 

(۲) أبو حيان التوحيدى : « القایسات » طبعة حسن الستدوبی » القامرة 4 
۹ ص ۱۲۱ 


56 


ومهما يكن من شىء ؛ فقد كان من حائج تمسك ابن حزم 
برأبه » وتماديه فى تكفير غيره » أن ضاق به علماء عصره 4 
فاستعافو! بالعتضد بن عباد حاكم اشبيلية من أجل احراق كنب 
اين حزم علنا . ولسنا نعرف على وجه التحقيق متى تمت عملية 
احراق مؤرلغات ابن حزم » ولكن الرجح أن يكون ذلك قد تم 
ف أواخر أدامه أو قبل ذلك بقليل . وقد نص المأورخ أبو مروان. 
ابن حيان على هذه الواقعة حين قال : « .. كمل من مصنفاته 
فى فنون العلم وقر بعير » لم عند“ أكثرها باديته » لتزهيد 
القهاء وطلاب العلم فيها » حتى لأحرق بعضها بأشبيلية ومزقت 
علائة لا يزيد مولفها فى ذلك الا بصيرة فى نشرها » وجدالة 
للمعاندة فيها » الى أن مضی لسبيله ١‏ » ولا بد من أن تكون. 
هذه الحادثة قد تركت وقما سیا فى تفس ابن حزم » فما كانت 
کب العالم الا مضاحة من نفسه ! ولكن ابن حزم العليك 
ما كان ليلين أمام هذا المسف والظلم والتهديد » فراح يهاجم 
العتضد بن عباد » وقال فى ذلك قصيدة طويلة جاء فيها : 
فان یحرقوا القرطاس لا يحرقوا الذى 
تضمنه القرطاس » بل هو فى صتداری 
يسير معى حیث استقلت ركائبى 
وینزل ان أنزل ويدفن فى قسبری 


> ۱۲ ياقوت الرومى : « ممجم الادباء » ©» طبعة د . فريد الرفاعى » ج‎ )١( 
۲۲۸ ص‎ 
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دعونی من احراق رق وکاشند 
وقولوا بعلم کی یری الناس" من بدری . 
والا فصسودوا فى المكاتب بدأة 

فکم دون ما تبغون لله من مستتر ۱ 
وقد یمجب الرء كيف انتمی الأمر بابن حزم الى اکتساب 
عداوة الناس » وهو الذی كان بدعو داتما الى مسالة الناس » 
والائتناس بهم » وفضلا عن أنه كان صدقا صدوقا لعدد غير 
خلیل من عاماء عصره » كما تدلنا على ذلك مراسلاته التى تفيض 
بالمودة والاخاء . ولكن ابن حزم الذى كان ول : « .. اناك 
ومخائفة الجليس ومعارضة آهل زمانك فيما لا يضرك ف دنياك 
ولا فى أخراك » وان قل » فانك تستفید بذلك الاذی والمنافرة 
والعداوة ... » هو بعینه ابن حزم الذى كان يقول أيضا : « ان 
لم يكن بد من اغضاب الناس أو اغضاب الله عز وجل » ولم 
.يكن لك مندوحة عن منافرة الخلق أو متافرة الخالق » فأغضب 
الناس ونافرهم ؛ ولا تعضب ربك ولا تافر الق ۲ » . 
بوهكذا نرى آن ابن حزم قد آثر اعلان المرب على الناس » 
حبا منه لله » وحرصا منه على تجنب غضب الله » فكان من ذلك 
أن ثار عليه الخاصة قبل العامة » ونر منه الأصدقاء قبل 
الأعداء ! ولع یستطم ابن حزم أن بغهم السر فى كل تلك الحملات 

#لتی شنها عليه معاصروه فراح قول : 


1 اارجي لابق + مي ۲۵۲ 
£9 آي حرم 5 مداواة انهو سن ۰4 عن 5 
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قالوا تحفظ فان الناس قد کثوت 
آقوالهم وأقاويل ا 
فقلت هل عيبهم لی غير أنى لا 
. وآنتی وع ان لت“ الى - 3 
سبوا انو ولاف شرو 
لا آتثنی نحو ۲ زاء ثقال ` 
- ق‌الدین:» بل حسبى الق رآن و السنن” 
000 
اتی لأعجن”من شسانی وشأتهم” 
١ ۱ ۱‏ + واخسرتا اننی بااشاس متمنتحتن" 
ما ان قصدت * لأمر قط أطلبنه 1 © 
ولا لان وس 
أو َس له ل“ ومرتهسن” : 
کآن ذکری" س " به مروا 
۱ فليس يغنفل عنی منهم" تسین" 
ان غشت" عن لظم" ماجوا بعيظهم. 
حتی اذا ما رآونی طالعا مسسکنتوا 
دعوا الفضول وهو يكوا للمیان لکی 
يدرى مقیم علق انسنی ومفتتن 
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وحسسبی > الله فى بدء وف عقب ۱ ۱ 

۱ ۱ بذکره «تدفع الذكاء والاحرة١‏ . 

ويظهر أن العداء الذی ابتلی به ابن حزم قد او 
شمل بعض أفراد أسرته : فقد ناصبه العداء ابن عمه أبو المغيرة 
عبد .الوهاب بن حزم »,وکان حریا نه أن قف الى جانبه في 
مس ریت با و 
الزمان ۲ ! ويتضح لنا من المراسئلات التى دارت. بينهما أن 
أبا الغيرة كان بحسد ابن عمه ويغار منه » فلیس بدا أن تدم 
بعرض به ویشمت فيه . ولعل هذا ما حذا بابن حزم الى آلقول 
مع عيسي عليه السلام : : «.لا يفقد النبى حرمته الا فى بلده» ! 
وقدعا قال الشاعر : ۱ 

وظلم دوي القربی آشند مضاضة ' 

. على الموء من وقم افسامالهد ‏ 

رولم بجد اج بدا من أن ينآى بنفسه عن ناس 
( ما خلا صغار المريدين من طلإب العلم ) » فارتحل الى قريته 
الصغيرة بالبادية.( وهی قرية منت ليشم. التى يفال انها كانت 
ملكا لأهله ) ولفظ هناك أنفاسه الاخبرة فى الثامن والعثيرين 
من شهر شعبان سنة 401 ه بعد حياة مليئة بالكفاح والنضال . 
وهکذا توق ابن حزم عن اثنين وسيعين عاما » مخلفا وراءه ثروة 

(۱) آوردها !ين بشکوال فى کتابه ا 

(۲) سعيد الاففانى : « أبن حزم الاندلسی » ورسالته ف الفاضلة بين 


الصحابة » » دمشق » 1۹6۰ » ص 1۳1 
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ضخمة من الاتتاج العلمی بلغت فیما روی لنا ابنه الفضل" 
آبو رافع ‏ حوالی أربعمائة جلد تشتمل على قريب من كهانين 
آلف ورقة ! 

والظاهر أن بعضا من تلاميذ ابن حزم المخلصين قد حافظو؛ 
على تراث أستاذهم من الضياع » فكان أن وصلتنا طائفة من 
کتبه ورسائله » على الرغم من واقصه احراق كتبه وتمزيقها 
باشبيلية فى عهد المعتضد بن عباد . ولعل فى مقدمة هوّلاء 
التلاميذ الأوفياء الذين قرأوا عليه وأكثروا الرواية عنه أبا 
عبد الله الحميدى صاحب « جذوة المقتبس » و « الأمانى 
الصادقة » فى التاريخ » و « الجمع بين الصحيحين » فى 
الفقه ... الخ . وبفضل رواية الحميدى أمكننا الوقوف على 
واحد من كنتب ابن حزم الهامة فى التاریخ الاسلامى » ألا وهو 
کتاب « قط المرون فى تواريخ الخلفاء » . وقد تتلمذ 
الحميدى على بد ابن حزم ف الفترة ما بين سنتى ۳۰؛ ه 
و 4{ ه (حينما اضطره اضطهاد النقهاء له الى الاحتماء با 
رشیق فى ميورقة ) . وقد ولد آبو عبد الله محمد بن فتوح 
الحميدى الميورقى سنة 4۱۰ ه فى جزيرة ميورقة » وكان أصلا 
من قرطبة » وتتلمذ على ابن حزم منذ ضباه » فأخذ عنه وتلقى 
عليه كتبه وأخباره » وتخرج عليه فى أكثر علومه . وكان الحميدى 
من المعجبين بأستاذه ابن حزم » فأخذ على عاتقه نشر مذهيه 
بالشرق » وقال انه كان مكة سنة 44۸ » وأخذ عنه رواة 
الحديث عکة ومصر وافريقية والشام والعراق » ثم استوطن 
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بغداد » وصار اماما من کبار آثمة السلمین فى حفظه ومعرفته 
و اقانه وثقته وصدقه . وقد وصفه آحدهم فقال : « لم قر عینای 
مثله فى فضله ونبله و نزاهة تمه وغزارة علمه وحرصه على 
تشر العلم وشه ف آهله » . وقد بلغ من اعجاب الحمسيدى 
بأستاذه ابن حزم أن قال عنه : « ما رأينا مثله فیما اجتمع له 
من الذكاء وسرعه الفظ » وكرم النفس والندین . .. الخ > . 
ولا بد من أن یکون الحميدى قد تشيع للمذهب الظاهری الذی 
كان ينادى به أستاذه » ولكنه ‏ فيما قول البعض ‏ لم يكن 
بتظاهر به . وكما كان ابن حزم مولفا نشيطا الى أبعد حدود 
النشاط » فكذلك كان تلاميذ المیدی كاتبا مدققا » ومثرحا 
محققا » كنب ف الفقه والحديث وعلم الأصول والأدب والأخلاق 
والتاريخ .. الخ . وقد كان من كثرة اجتهاده ينسخ بالليل فى 
الحر » ويجلس فى اجانة ماء شبرد به . وقد أعاتننا مؤلفماتقه على 
معر فه 4 الكثير من آخبار المغرب والأندلس » فکاقت رواناته 
التاريخية "مرجعا هاما من جاعوا عده من الورخین . و کات 
وفاة أبى عبد الله الحميدى ببغداد حوالى سنة همع ه ١‏ . 
وممن تتلمذ أيضا على ابن حزم الامام الوزير أبو محمد بن 
الغربی الذی صحبه سبعة آعوام » وقرأ عليه معظم قصنيفاته . 
وقد ولد ابن المغربى سنة 5م: ه » واتصل بابن حزم منذ 
)١(‏ سعيد لاففانی : « ابن حزم الاندلى » » دمشق » ۱۹6۰ 6 ص ۲۱۹ 
( وانظر ایضا محمد ابو زهرة : « ابن حزم ب حياته وعصره » آراژه وفقهه » » 


۲ 6 ص ۵۱۸ ) ۰ 
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حداثة عهده بالتعلیم » وقال فى ذلك : « صحبت الامام آنا حمد 
على بن حزم سبعة أعوام » وسمعت منه جميع مصنفاته » حاشا 
الحلذ الأخير من کتاب « الفصل » » وهو يشتمل على ستة 
جلدات من الأصل الذى قرأنا منه » فيكون المائت نحو 

السدس اس کاب د ال »ار داتس 
405 ه » ولم .يفتنى من تألیفاته شىء سوى ما ذکرته من 

الناقص » وما لم أقرأه من کتاب « الاصال » ورعا كان له 
شیء من تواليفه فى غير بلده فى المدة التى تجول فيها بشرق 
الأندلس فلم أسمعه » ولى بجميع مصنفاته ومسموعاته اجازة 
منه مرات عديدة كثيرة ... الخ » ١‏ . وقد تنقل محمد بن أحمد 
ابن المغربى بين المشرق والمغرب دارسا ومدرسا » وتتلمذ عليه 
الكثيرون فى الشام والعراق والحجاز ومصر ؛ وبقال انه توق 
عصر سنة 4٩۳‏ هد ۲ . وقد كان لابن حزم أيضا تلاميذ آخروذ 
نذكر من بينهم على بن سعيد العبدرى الذى دافع عن الذهب 
الظاهرى ببغداد » ومد بن سريج القبری الذى كان خاتمة 
من روى عنه ۲ . وكذلك عمل على نشر علم ابن حزم بالشرق 
ولده ابو رافع » كما روى عنه ابناه أبو أسامة يعقوب » 


(۱) هذا النص من « ارشاد الاریب » آورده الاستاذ سعید الافغانی بکتاده 
آلشار اليه صن ۳۷/۳۲ 

(۲) باقوت الرومی : « معجم الآدباء € » ج 1۲ © ص ۲۵۲ 

(۲) الرجع السایق ؛ « وتذکرة الحفاظ 4 للذهبى ۰ 
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وآبو سليمان الصعب . وممن. تأثر آیضا بابن حزم الامام 
آبو بكر محمد بن محمد الوليد الطرطوثی ( التوق سنة 
۱ ه ) » وقد نشا بالأندلس وأخذ عن ابن حزم ورحل الى 
الشرق حيث تلاقى مع بعض أمة الشام وتناظر مع الكثير من 
فقهاء العراق . 

ولكن الى جاب هئرلاء الذين تنلمذوا على ابن حزم 
وأخذوا عنه » وعملوا على تشر مذهبه حيا وميتا » ظهر أيضا 
لابن حزم حتى بعد وفاته ‏ خصوم كثيرون أخذوا على 
عاتقهم تفنيد مذهبه » والكشف عن أباطيله » والعمل على 
صرف الناس عنه ! وقد كان فى مقدمة هؤلاء الخصوم القاضی 
أبو بكر بن ااعربى ( المتوفى سنة ۵45 ه ) الذى ألف كتابين 
فى الرد على ابن حزم : کتاب « العواصم من القواصم » » 
وكتاب « الدواهى والنواهى » . وقد جاء فى « تذكرة الحفاظ » 
تلا عن أبى بكر بن العربى أنه قال : « .. وكان ول بدعة 
ثقیت فى رحلتى القول بالباطن » فلما عدت وجدت القول 
بالظاهر قد ملا به المغرب سخيف كان من بادية اشبيلية یعرف 
بابن حزم : نشأ وتعلق عذهب الشافعى » ثم اتسب الى داود » 
ثم خلع الكل واستقل بنفسه وزعم أنه امام الأنمة » بضع ویرفع » 
ویهکم ویشرع » وينسب الى دين الله ما ليس فيه ... وقد 
جاء‌نی رجل بجزء لابن حزم سماه « نكت الاسلام > فيه 
دواهی » فحردت عليه نواهی » وجاء آخر برسالة فى الاعتقاد » 


وت 


فنقضتها برسالة الغرة » والأمر آفحش من أن ننتقض ۱ » . 
وورد أإيضا فى کتاب « بغية الوعاة » أن أحد آسباط ابن حزم > 
ألا وهو أحمد بن محمد بن حزم آلف ف الرد على الفقیه 
الأندلسى الكبير كتايا سماه « الزوائغ والدوامغ 4 تابع هھ 
آبا بكر بن العربى فى کتابه « الدواهى والنواهى » ۲ . 

ومهما كان من أمر تلك المساجلات العنيفة التى دارت بين 
أنصار ابن حزم وخصومه » فقد سجل التاريخ لابن حزم أنه 
كان الفکر الموسوعى الكبير الذى استطاع أن يخلف لنا ثروة 
علمية هائلة فى المنطق » والجدل » والحديث » والفقه » والكلام > 
والأدب » والتاريخ » وعلم النفس » وغيرها من مناحى الثقافة . 
فلم تنحصر أهمية ابن حزم فى دفاعه عن المذهب الظاهری » أو 
قده لأصحاب الفرق الاسلامية من معتزلة وأشاعرة وغيرهم » 
بل لقد تحلت أهميته بصفة خاصة فى مقدرته الهائلة على 
الاحاطة عختلف فروع الثقافة التى كانت سائدة فى عصره »> 
وق دراساته الأخلاقية والنفسية التى آتاحت لنا الفرصة لفهم 
الكثير من أحوال مجتمعه . وقد ,يختلف النقاد فى الحكم على 
قيمة الآراء التى تحس لها ابن حزم » ولكنهم ان يختلفوا ف 
الحكم على قيمة مفكر عاش للعلم وحده بعقله العبقرى زهاء 


(1]) سعيد الآففاتى : « أبن حزم الاندلسی » » ص ۱۱ ( نقلا عن تذكرة 
الحفاظ للذهبى ) ۰ 

(؟) راجع مقدمة « جمهرة آنساب العرب » للاسستاذ عبد السلام ما 
هارون » ۱۹۱۲ » ص ٩‏ 


of 


سبعة وثلاثين عاما » وأظهر مقدرة عقلية غذة فى کل ما آلف 
ودوتن من جلدات ورسائل . وسیکون علينا ‏ فیما یلی سم 
أن نحاول الالام بجانب مع هذا الانتاج الفکری الهائل الذی 
توافر على تحقيقه وشره _ لسن الط س طائفة من خيرة 
#لباحثين فى العانم المربی . ۱ 


اتایت 
[تاجه 


قلنا ان ابن حزم الاندلسی كان من أنشط مفکری الاسلام 
عموما » والأندلس خصوصا » حتی لقد كتب ف كل فرع من 
فروع الثقافة » وترك لنا الكثير من الصنفات فى کل باب من 
أبواب العرفة . وقد آجمع الورخون على أنه كان آکثر علماء 
الانداس تألیفا وتصنیفا » فقال صاعد الاندشی متعجبا : 
« آخبرنی ابنه الفضل الکنی آبا رافع : اجتمع عندی بخط 
أبى من تواليفه فى الفقه والحديث والأصول واللحل واللل 
وغير ذلك من التاريخ والنسب وكتب الأدب والرد على 
المعارضين » نحو أربعمائة مجلد تشتمل على قريب من كهانين 
ألف ورقة . وهذا شىء ما علمناه من أحد ممن كان فى دولة 
الاسلام قبله » الا لابی جعفر بن جرير الطبرى : فاله أكثر 
أهل الاسلام تألیفا ... » وقد تقل هذا الخبر أيضا عن صاعد 
الأندلسى عبد الواحد الراکثی فى كتابه « المعجب » » كما 
أبده معاصرو بن حزم من أمثال أبى مروان بن حيان وبعض 
تلامیذه من أمثال الحميدى وغيره .. ولكن » على حين كان 
معظم مثرلمات. ابن جرير الطبرى فى الأخبار والتاريخ > 
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والتفسير والدیث » نجد أن جانبا غير قلیل من مؤلفات ابن 
حزم الأندلسئ قد اشتمل على الجادلة فى الملل والتحل > 
ومناقشة عقائد الفرق الاسلامية » والكتابة فى النطق والفلسفة » 
خضلا عن عنايته بدراسة علم اللسان والبلاغة والشعر والخطابة 
وغيرها ١‏ » مما حدا بالبعض الى القول بآن منزلة أبى جعفر بن 
جرير الطبرى لا تسمو الى منزلة أبى محمد على بن حزم » على 
الرغم من أن الطيرى كان أكثر أهل الاسلام تأليفا ۳ . فاذا 
أضفنا الى ذلك ما انطوى عليه أسلوب ابن حزم من بلاعة 
وحسن بان » أمكتنا أن تقول مع البعض ان ابن حزم هو 
« جاحظ الأندلس بلا منازع "» . 

ولو أننا جعلنا معيار الثقافة هو « الكيف » لا « الكم » > 
لكان فى وسعنا أن تقول ان لابن حزم فى مضمار الثقافة منزلة 
رفيعة قد لا برقى اليها أى مفكر آخر من أبناء عصره : فنحن 
نجد لديه عقلية منطقية مرتبة » شحنسن تقديم القدمات وانتاج 
النتائج » وتنفر من الحشو واللغو والاستطراد » وتعرف كيف 
سیر فى عرض موضوعها بطريقة منهجية منظمة . وهذا الطابع 
ا منهجى الواضح الذی اتسمت به الغالبية العظمى من كتابات 


(۱) القری : « نفح الطيب » ج ٩‏ » ص ١.6‏ » عبد الواحد المراكثى : 
+ المجب » ص ۷) : ۳ ۱ 

(۲) محمد آبو زهرة : « اپن حزم : حياته وعصره » آراژه وفقهه » » دار 
الفکر العربئ » ۱۹۵6 › ص 12/16 ب 

0 سمید الاففاتى : « ابن حزم الاندلسی ودسالته فى الفاضلة بت 
#الصحابة 6 دمشق » .194 4 ص ٤۸‏ ۱ 
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ابن حزم يدانا على تآثره الشدید بالدراسة النطقیه التى تواقر 
عليها » كما تُظهر نا على عنانته البالعة توب موضوعاته وتيسير 
قراءتها على جمهور قرائه . والظاهر أن دراية ابن حزم بأصول 
الجدل قد أكسبته دقة منطقية وصرامة عقلية قلما نحد لو.! 
نظیر] عند غيره من مفکری عصره » فضلا عن أن اهتمامه بالتعايم. 
ونشر آرائه بين طائفة من التلاميذ » قد هيا له منهجا تربویا > 
دعامته التنظيم والتسلسل المنطفى . وحتى حين يكتب ابن حرم 
عن الب » فانه لا يطلق لقلمه العنان » على نحو ما يفعل الأدياء 
والشعراء » بل هو يبدا بشرح طريقته فى البحث » وتقسيم 
موضوعه الى آبواب » فيحدد لنفسه منذ البداية منهجا يصطنعه 
فى كل دراسته » وبين للقارىء فی صدر رسالته جوانب 
الموضوع الذى سيعرض له بالبحث . 

صحيح أن هناك فارقا واضحا بين أسلوب ابن حزم فد 
مولفاته الأدبية وأسلوبه فى كتاباته العلمية » ولکن! نلاحظ مع 
ذلك أن كل اقتاج ابن حزم » أدبيا کان آم علمبا » قد اتس 
بطابع الدقة والتنظيم ومراعاة مقتفى الال . وهو حين بستبیح 
لفسه - فى بعض كتبه الأدبية ‏ الاستطراد أو الخروج عن 
الموضوع » فانه ينبه القارىء الى ذلك » وكآعا هو بعتذر اليه 
عن مثل هذا الاسترسال الذى ,يضطره اليه تداعى الخواطر 4 
فيقول له ( مثلا ) فى معرض الحديث عن صفة الوفاء فى الحب.: 
« .. ويالوفاء أيضا أفتخر فى قصيدة لى طوبيلة آوردتها » وان 
كان أكثرها ليس من جنس الكتاب » وكأن سیب قولی نها 
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( كذا وکذا ) .. الخ ۱» . وهو حين بتحدث آیضا عن الرقابة 
والنميمة فى الب » فانه ینتقل الى الدیث عن رذيلة الکذب 
بصفة عامة » على اعتبار أن النميمة فرع من فروع الکذب » 
خيقول : « .. ولا بد أن أورد ما شبه ما نحن فيه » وان كان 
خارجا منه » وهو شىء فى بیان التنقيل والنمائم » فالكلام يدعو 
بعضه بعضا كما شرطنا قى أول الرسالة ۲ » . 

وهو حين «يحدثئنا فى باب قبح المعصية عن الهوى والشهوة 
والغواية وما الى ذلك » فاته سرد علینا عض حالات انقلیت 
خيها الودة الى عداوة » وبعض حالات آخری استحالت فيها 
#لصلة الطاهرة الى علاقة آتمة » ولکنه لا يلبث أن يفطن الى 
ما قد يكون فى هذه الروايات من استطراد أو استرسال 
خیقول : « وهذان الفصلان وان لم ,يكونا من جنس الباب » 
غانهما شاهدان على ما يقود اليه الهوى من الهلاك الحاضر 
'الظاهر .. الخ ' » . والأمثلة عديدة على دقة ابن حزم فى تحديد 
خطاق موضوعه » وحرصه على التزام حدوده » واهتمامه عراعاة 
التسلسل المنطقى والاتقال من القدمات الى النتائج » فى سائر 
کتاباته . 

وایس آدل على دقة ابن حزم فى كتاباته العلمية من حرصه 
على تحديد معانى الألفاظ » تجن للشغب والالتباس فى الجدل 


(۱) ابن حزم « طوق الحمامة فى الالغة والالاف » › القاهرة > 4 )2 ص ۸۲ 
(fp‏ ال مرجع السابق : ص ۰6 0 
:9 المرجع السابق : ص ۱۳ 


والتقاش » كما فعل مثلا فى الجزء الأول من کتسابه الضخم 
المسمّى باسم : « الاحکام فى آصول الأحكام » . فنحن نجده 
ينص ف الباب الخامس من هذا الکتاب على « الالفاظ الدائرة 
بين أهل النظر » » مثل امد » والرسم > والعلم » والاعتقاد » 
والبرهان » والدليل » والجحة » والاستدلال » والدالة > 
والاقناع » والشغب » والتقليد » والبيان » والابانة » والتبيين » 
والصدق » والحق » والباطل » والكذب » والأصل » والفرع > 
والمعلوم » والنص » والتأویل » والعموم » وا صوص .. الخ > 
لكى يقدم نا ترا دقيقا لكل لفشة من هذه الا » ميزه 
معناها على حقيقتها » حتى لا تقع الأسماء على غير مسمياتها . 
وهو بذک اا فى هذا الستد ما سيق له قوله ق رنه الى 
السسى باسم « التقريب لحد المنطق » فيقول مثلا فى تعريف» 
« العلم » : « هو تيقن الشىء على ما هو عليه : اما عن برهان. 
ضرورى موصلل الى تيقنه كذلك » اما أول بالحس أو ببديهة 
العقل » واما حادث عن آول على ما تا فى كتاب التقرب من 
أخذ المقدمات الراجعة الى أول العقل أو الحس » اما من قرب. 
واما من بعد ... الخ . » ١‏ . بل ان ابن حزم ليذهب الى حد 
أبعد من ذلك ؛ فيسبق أصحاب النطق الوضعى الحديث الى 
العلام بعن معانى الحروف » .ويعرض بالتفصيل لتحديد دلالات. 
« واو العطف » » و « الفاء » » و < ثم » » و «اآو » 4 


(۱) ابن حزم : « الاحكام فى آصول الاحکام » » الجزء الأول » ۱۳۹۵ تحقبتى 
الشيخ أحمد شاكر » ص ۲۱ 
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و «من » » و « الى » »و » الباء « ... الخ » مییتا لنا حکم 
کل حرف من هذه المروف » وموضمه ف الخبر حسب رتبة 
الكلام ۲ . ۱ 

وعلی الرغم من أن مفکرتا الأندسى الكبير كان غزير 
التأليف » فاننا لا نجد بين م لفاته جمیعا تاب واحد؟ لم يبدأه 
يتحديد موضوع بحثه » وتعیین خطته فى الدراسة » والنص 
على الهدف الذى قصد اليه من وراء تأليفه . فلم يكن ابن حزم 
يكتب لمجرد الكتابة » أو رغبة منه ف التباهى بعلمه » أو ليفال 
انه عالم ككتب مئات الكتب والرسائل » واعا كان يكتب مبتغبا 
بعلمه وجه الله تعالى » قاصد؟ من وراء کتاباته تحقيق آکبر نفع 
ممكن لطالبى المعرفة من مواطنيه . فهو حين بقدم لنا مثلا 
كتابه الضم السمی باسم « المصل ف اللل والأهواء 
واللحل » ينص فى مقدمة هذا الكتاب على الغرض الذى من 
أجله تعرض لدراسة الديائات والملل فيقول : « ان كثيرا من 
الناس كتبوا فى افتراق الناس فى دياناتهم ومقالاتهم كنبا كثيرة 
جدا : فبعضهم أطال وأسهب وأكثر وهحر واستعمل الأغاليط 
والشعب 4 فکان ذلك. شاغلا عن الفهم. » قاطعاً دون العلم 4 
وبعض“ حذف وقصر وقلل واختصر وأضرب عن كثير من قوی 
معارضات أصحاب المقالات » فكان فى ذلك غير منصف لنفسبه 
فى أن.يرضى لها بالغين ف الابائة » وظالما لخصمه فى أن لم يوفه 


٠‏ (۱) المرجع السابق : الجزء الاول.» ص اه ب 1ه 
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حق اعتراضه ؛ و باخساً حق من قرأ کتابه » اذ لم يغنه عن غيره . 
وکثهم ... عقكد کلامه تعقید تمذر فهمه على كثير من آهل 
الفهم » وحلتق على العانی من بعد » حتی صار سی آخر 
كلامه أو“له »واکثر هذا منهم ستاثر دون فساد معانیهم » فكان 
هذا منهم غير محمود ف عاجله وآجله . » ١‏ » وهذه المقدمة 
تدلنا بوضوح على أن ابن حزم لم يقد م على الكتابة فى علم 
الأديان القارن » أو ف تاريخ الديانات والملل » الا لأنه أدرك 
ما فى الدراسات التى قام بها السابقون عليه ( فى هذا المضمار ) 
من تفص » وتعمية » وغموض » فهو يآخذ على عاتقه معاودة 
البحث فيما فاتهم آو غاب. عنهم أو خفى عليهم » ممد”دا لنفسه 
منذ البداية منهجا عقليآ دقیقاً » واضعا قصب عينيه ميدأ التزام 
الوضوح » واجتناب التعقيد » واستيفاء حجج الخصوم . 
ولعل من هذا القبيل أيضآ ما فعله ابن حزم حينما تصدى 
لارد على ابن النغريلة اليهودى الذى كان قد آلف كتاباً فى بیان 
تناقض كلام الله عز وجل فى القرآن » فاننا لا نجده يقتصر على 
مهاجه الرجل بكل مقذع من السباب والشتائم » بل نراه بروی 
لنا لعتراضاته واحدا بعد الآخر » موردا نص کلامه فى كثير من 
الأحيان » ملخص] حججه تلخیصا منصغا عادلا فى معظم 
الأحيان . وهو يحدثنا فى مقدمة رسالته عن الجهد الذى بذله فى 
سبیل الحصول على نسخة من کناب هذا الرجل اليهودى + 


۷ أبن حزم : < الفصل فى اثلل والاهواء والنحلي » » الجرء الآول » ص‎ )١( 
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فیقول : « ... فأظفرنى القدر بنسخة رد فیها عليه رجل من 
السلمین » فاتتسخت العصول التی ذکرها ذلك الراد عن هذا 
الرذل الجاهل » وبادرت الى بطلان ظنونه الفاسدة بحول الله 
وقوته ...»۱ . وأما فى کتاب « التلخیص لوجوه التخليص » » 
فاننا فجد ابن حزم ينص على أنه لم يكتب هذه الرسالة الا لارد 
على ما و "جته اليه من أسئلة » مع اعترافه فى الوقت نفسه بقيمة 
تنك الأسئلة » وجدوی الرد عليها . وهذا ما عبر عنه شوله : 
« ورأيت المسائل التى سألتم عنها » فوجدتها مسائل لا ستغنى 
عنها من له أقل اهتمام بدينه عن البحث عنها وااوقوف عليها . 
ولقد أجدتم السئوال » وأنا أسآل الله تعالى ( أن ) يوفق لاصابة 
الجواب عنه يا رب العالمين . وراتکم سألتم فى بعض تلك 
السائل بألفائل شتى والمعنى واحد » فنصصت ألفاظكم فيها » 
لتقفوا على ذلك ان شاء الله تعالی . » ۲ . وهکذا نحد آن 
معظم ملفات ابن حزم قد صدرت عن ضرورة آوجبت کتابتها » 
أو حاجة دعت الى القیام بتحريرها : 

ولو آثتا أردنا الآن أن نحصر ملفات ابن حزم المطبوعة 
وغير المطبوعة » لكان علينا أولا أن قوم بعمل تصنيف دقيق 
لها » بالرجوع الى آهم الصادر العربه التى تص أصحابها على 
آسماء کتبه » مع الاعتماد على اشارته هو تفسه فى تضاعیف 
آحادیثه المختلفة . ورعا كان ى وسعنا أن تصنف مثرلفانه 


47 الرد على أبن النغريلة اليهودى © 6 .115 4 ص‎  )1( 
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العديدة الى آزسة آنواع : آولا : دراشات فلسنية وكلامية » 
وثاننا : دراسات فقهية وشرعية » وثالثا : دراسات تاريخية 
وسياسية » وأخير؟ : دراسات خلقية و تصسية . وقد استبعدنا من 
هذا التصنیف لطاب الأدبى الصرف من اتناج ابن حزم » 
وما قد یکون له من قصائد عکن جمعها فى ديوان مستقل ۱ » 
على اعتبار أن هذا الاتناج الأدبى لا يدخل فى مضمار الدراسات 
العلمية والأبحاث الفلسفية عمناها الدقيق ... وقد قال 
أبو مروان بن حيان فى معرض الحدديث عن علم ابن حزم انه كان 
حامل فنون عدة : فمن حدث الى فقه » ومن جدل الى نسب »> 
ومن تاريخ الى ما بتعلق بأذيال الأدب » مع المشاركة فى كثير 
من آنواع التعاليم القدعة من المنطق والفلسفة ... الخ . ۲ » 

حاول ابن حيان حصر هذه الكتب » فراح قول : « ولهذا 
الشیخ أبى حمد مع يهود لعنهم » ومع غيرهم من أولى المذاهب 
المرفوضة من آهل الاسلام مجالس محفوظة » وأخبار مكتوبة » 
وله مصنفات فى ذلك معروفة » من أشهرها فى علم الجدل كتابه 
السمی الفصل بين آهل الآراء والنحل 0 وکاب الصادع 


(۱) كان لاستاذ ممدوح حقی قد وعد فى ختام التحقیق الذی قام به لکتاب 
« حجة الوطاع » لابن حزم ( دمشق > ۱۹۵۹ ) بنشر « دیوان أبن حرم » » 
ولکننا لم نتمکی من العثور على هذا الدیوان ( أن كان قد.نشر بالفعل ) ۰ وهناك 
جانب كبير من آثمار ابن حزم فى كتاب ۶ الصلة » لابن بشكوال ( وهو مطيوع 
اب ع ا ای ی را : «طوق 
الخمامة ۶ . 

(؟) باقوت الرومی : ا ۲ 


E‏ ۱ 1 د ۳ خی و 


والرادع على من كر آهل التأويل من فرق المسلمين » والرد على 
من قال بالتقلید » وله كناب فى شرح حدیث الوطاً » و الکلام 
على مسائله » وله کتاب الجامع فى صحیح الحديث باختصار 
الاسانید والاقتصار على آصحها » واجتلاب آکمل آلفاظها 
وأصح معانيها 4 وكتاب التلخيص والتخليص ف السائل 
النظرية وفروعها التى لا نص عليها فى الكتاب ولا الحديث » 
وكتاب متتقى الاجماع » وبيانه من جملة ما لا يعرف فيه 
اختلاف » وكتاب الامامة والسياسة ف قسم سير لالخلفاء 
ومراتبها » والندب والواجب منها » وكتابه أخلاق النفس »> 
وكتابه الكبير العروف بالايصال الى فهم كتاب الخصال > 
وكتاب كشف الالباس » بين أصحاب الظاهر وأصحاب القياس » 
الى تواليف غيرها » ورسائل فى معان شتى كثير عددها » ١‏ . 

ولكن هذه القائمة الطويلة التى ذكرها الورخ ابن حيان 
لا تستوعب كل أسماء كنب ابن حزم التى وصل الينا علمها » 
فقد آضاف اليها افمدی فى « جذوة القتبس » » وصاعد 
الأندلسى فى « طبقات الأمم » » والذهبى فى «تذكرة الحفاظ» » 
والقفطى فى « آخبار الحكماء » » والمراكثى ف « المعجب » » 
وابن حجر فى « لسان الميزان » ( وغيرهم ) » أسماء أخرى 
كثيرة لم ,ينص عليها ابن حيان ولا ياقوت الرومى فى « معجم 
الأدباء » . وقد حاول الأستاذ سعيد الأفغانى حصر أسماء 
هذه الكتب فى المقدمة الطويلة القيمة التى كتبها سئة ۱۹۵۰ 


روف امرجم السایق : ج ۱۲ » مس ۲۵۱ 


e 


لنشرنه الدقيقة لرسالة ابن حزم فى « المفاضلة بين الصحابة » 2 
كما اهتم أيضا الدكتور احسان عباس فى مقدمة التحقيق الذى 
نشره لكتاب « الرد على ابن النغريلة اليهودى ورسائل أخرى »> 
بالنص على أسماء كتب ابن حزم غير المنشورة ( والمفقودة ) 
بالاستناد الى الكثير من المصادر العربية والأجنبية . وفه 
استطاعة القارىء الرجوع الى احدى هاتين الدراستين » أو 
1 التقديم الذى كته الأستاذ عبد السلام هارون لكتاب. 
ابن حزم المسمّى باسم « جمهرة آفساب العسرب » ( سنة 
1۹17 ( من أجل الوقوف علی آهم آسماء کتب این حزم 
المنشورة والمخطوطة والفقودة ... 

وأما عن دراسات ابن حزم الفلسفية والكلامية » فرعا كان 
آهمها كتابه « التقريب لد المنطق والمدخل اليه » الذى توافر 
على تحقيقه ونشره والتقديم له الأستاذ الدكتور احسان 
عباس » وسنتحدث عنه بالتفصیل فيما بعد عند التعرض لدراسة 
ابن حزم المنطقى ( فى الفصل الأول من الباب الثانی من كتابنا 
هذا ) . وحسبنا هنا أن نشير الى أهمية هذا الکتاب بوصفه 
منتصر؟ مبسطا للمنطق الأرسططالى » استخدم فيه ابن حزم من 
الألفاظ العامية والأمثلة الفقهية ما جعل منه حاو له تعليمية جديدة 
لتقرب المنطق الى أذهان غير المتخصصين من القراء . ولكن 
الكثير من الأورخين قد انتقدوا هذا الكتاب » فقال فيه ( مثلا ) 
صاعد الأندسى : « بسط فيه القول على تببین طرق المعارف > 
و استعمل‌فیه ؛مثلة فقهية وجوامع شرعية » وخالف آرسطوطالیس 


2۹ 


واضع هذا الصلم فى بعض آصوله مخالفة من لم يهم 
غرضه ولا ارتاض فى کتبه » فکتابه من أجل هذا كثير العلط > 
بشن السقط ۱ » .. وسیکون علینا من بعد أن نناقش آمثال 
هذه الآراء » فى ضوء دراستنا لضمون الکتاب » مع بیان ما قد 
کون ابن حزم قد وقع فيه من آخطاء عند عرضه لاهم آراء 
آرسطو ف المنطق الصورى . ولابن حزم أيضا ‏ ف مضمار 
الدراسات الفلسفية ‏ رسالة صغيرة تحدث فيها عن « مراتب 
العلوم وكيفية طلبها وتعلق بعضها ببعض » » وهی منشورة 
ضمن « رسائل ابن حزم » التى حققها الأستاذ الدكتور احسان 
عباس ( سنة ۱۹۵۶ ) . وهذه الرسالة تدخل فى باب « تقسيم 
العلوم » » وهى تنطوى على تحديد دقيق لموضوع كل علم » 
عا فى ذلك علوم الأوائل » وعلوم الفقه والحديث » والكلام » 
والأنساب » وعلم الأخبار » وعلوم اللغة واللسان .. الخ . وأما 
الرسالة التشورة ضمن مجموعة « الرد على ابن النغريلة اليهودى 
ورسائل أخرى » بتحقيق الدكتور احسان عباس أيضا ( القاهرة 
سنة ١45٠‏ ) بعنوان : « الرد على الكندى الفيلسوف » فهى 
فى نظرنا لابن حزم آخر ء لأنها لا تکاد تمت بصلة الى آرائه 
المعروفة » فضلا عن أن أحد؟ لم يشر الى كتاب لفيلسوفنا 
الأندلمى بهذا الاسم . وأما الكتاب الذى تنسب عادة الى 


() صاعد الاندلسی : « طبقات الام » ص ۱۱۸ ( والقفطی : « آخيار 
الحكمام 4 » ص ۱۵۱ ) ۰ 


NY. 


أبى محمد على بن حزم بهذا الاسم فهو كناب « التحقیق فى 
هد زكريا الرازى فى كتابه العلم الالهى » » وهو كتاب أشار 
اليه ابن حزم تفسه فى كتابه « الفصل » ( الجزء الأول » ص ۳) 
حين قال : « .. وهو قول يؤثر عن محمد بن زكريا الرازى 
الطبيب ولنا عليه فيه كناب مفرد فى تقض كتابه فى ذلك وهو 
المعروف بالعلم الالهى » . ولاين حزم أيضا كتاب فى أسماء 
الله تعالى أشار اليه الامام الغزالى حين قال : « وجدت فى أسماء 
الله تعالى کتابا لأبى محمد بن حزم ,يدل على عظم حفظه وسيلان 
ذهنه ١‏ » . وقد أشار الى هذا الكتاب كل من الذهبى فى 
« تذكرة الحفاظ » والمقرى فى « تفح الطيب » » ولكنه ‏ مع 
الأسف ‏ لم يصلنا . ولا كانت الصلة وثيقة بين الفلسفة وعلم 
الكلام » فرعا كان فى وسعنا أن ندخل فى عداد كتب أبن حزم 
الفلسفية كتابه الضخم المسمى باسم « الفصل ف الملل والأهواء 
والنحل » وهو الکتاب الذی ضمنه الكثير من رسائله التفررقه 
فى مناقشة اليهود والنصارى » وأصحاب الفرق الاسلامية من 
أمثال المرجئة والمعتزلة والأشاعرة والشيعة والخوارج .. الخ . 
وكثير من الكتب التى ينسبها المؤرخون الى ابن حزم متضمنة 
فى هذا المجلد الكبير » مثل رسالته فى الكلام على تحريف 
الیهود والنصارى للتوراة والانجيل » وكتابه « النصائح 


(۱) القری : « نفح الطيب » » الجزء الأول » ص ۳۱۵ ( وانظر أيضا تصدير 
الدکتور احسان عباس لکتاب « الرد على ابن النقريلة اليهودى ورسائل آخری » > 
القاهرء » ۱۹۱۰ ۶ ص ] ) ۰ 


یه" 


المنجية من الفضائح المخزية والقبائح المردية » من أقوال أهل 
البدع : المعتزلة ولقوارج والمرجية والشيع » » ورسالته فه 
« المفاضلة بين الصحابة » ... الخ . 

وأما عن دراسات ابن حزم الفقهية والشرعية فانها تمثل 
الجانب الأكبر من اتاجه المطبوع » وقد ظهر منها حتى الآن 
كتاب « الاحكام فى أصول الأحكام » ف مجلدين كبيرين ( من 
انية أجزاء ) تشر" بتحقيق المرحوم الشيخ أحمد محمد شاكر 
( من سنة ۱۳۵۵ ه الى سنة ۱۳۵۸ ) وکتاب المحلتى بالاثار 
فی شرح المجلتى بالاختصار » » وقد طبع لأول مرة بتحقیق 
الشيخين أحمد محمد شاكر » وعبد الرحمن للزیری » وأتمه 
محمد منير الدمشقى فى ١١‏ مجلد؟ . وقد روى الذهبى فى كتابه 
« تذكرة الحفاظ » عن الشيخ عز الدين بن عبد السلام أنه 
قال : « ما رآبت فى كتب الاسلام فى العلم مثل « المحلتى لابن 
حزم » و « المغنى » للشيخ الوفق  »‏ وکتاب « النبذة الكافية 
فى أصول أحكام الدين » الذى نشره وقدم له الامام الكوثرى 
باسم كتاب « النبذ » ؛ وكتاب « ملخص ابطال القياس والرأى 
والاستحسان والتقليد والتعليل » الذى حققه و نشره وقدم له 
الأستاذ سعيد الأفغانى سنة ۱۳۷۹ ه عطبعة جامعة دمشق 4 
وکتاب « الناسخ والمنسوخ » ائذی طبع على هامش تفسير 
اللالن بالقاهرة سنة ۱۳۰۸ ه » سنة ۱۳۲۱ ( وان كان يبدو 
أنه لابن حزم آخر فيما يفول البعض ) » وكتاب « فكت 
الاسلام » الذى نشر وترجم الى اللخة الاسپانية ف غرناطة 


A 


سنة ۱٩۱۱‏ » وأخيرآ رسالة : « التلخیص لوجوه التخلیص » 
و « رسالتان له آجاب فیهما عن رسالتين سئل فیهما سقال 
تعنیف » » وقد نشرهما الدکتور احسان عباس سنة ۱۹۰ 
ضمن مجموعة « الرد على ابن النغرريلة الیمودی ورسائل 
أخرى » . 

وأما كتب ابن حزم الفقهية والشرعية التى ما زالت 
مخطوطة » أو التى ما زالت مفقودة » فهى كثيرة نذكر من بينها : 
كتاب « الايصال الى فهم الخصال » الجامعة لجسل شرامع 
الاسلام » فى الواجب واطلال والحرام » والسنة والاجماع » 
( ف أربعة وعشرین مجلدآ ) » وکتاب « الجامع فى صحیح 
الحديث » باختصار الأسانید والاقتصار على أصحها » و اجتلاد. 
أكمل آلفاظها » وأصح معانیها » و کتاب « کشف الالتباس » 
لما بين الظاهرية وأصحاب القیاس » » وکتاب « المجاتى » وهو 
التن الذی عمل عليه شرحا سماه بالحلتی ( وقد مر بنا فيما 
سبق ) » و « کتاب فیما خالف فيه أبو حنيفة ومالك والشافعی 
جمهرة العلماء » وما اتفرد به کل واحد ولم یسبق الى مثاله » » 
وقد آشار اليه ابن حزم تسه ف الحلی عند حديثه عن 
الفرالض » كما نص عليه الذهبى فى « تذكرة الحفاظ » ؛ وكتاب 
2 شرح آحادیث الوطاً » » وکتاب « الاصول والفروع 6 ¢ 
وکتاب « الصادع والرادع على من كفتر أهل التأويل من فرق 
المسلمين » والرد على من قال بالتقليد » ... الخ . وقد يكون 


Ye 


هناك تداخل بين آسماء بعض هذه الکتب » ولکن من الإركد. 
أن لابن حزم كنبا آخری كثيرة فى الفقه ما زالت مطوية لم 
تتكشف عنها صدور المكتبات ١‏ . 

وأما القسم الثالث من أقسام مؤلفات ابن حزم » فهو 
دراساته التاريخية والسياسية التى تمثل جانبا غير قليل من 
اتناجه العلمى . وقد ظهر منها کتاب « جو امع السيرة » بالقاهرة 
سنة ۱۹۵۹ » حققه الأستاذان الدكتور احسان عباس والدكتور 
ناصر الدرين الأسد » وراجعه الأستاذ الشيخ أحمد محمد شاكر . 
وقد ألحق الناشران بهذا الحلد خمس رسائل أخرى هامة لابن 
حزم هى « القراءات المشهورة ف الأمصار » » و « آسماء 
الصحابة الرواق» و «أصحاب الفتیا من الصحابة ومن بعدهم»» 
و « جمل فتوح الاسلام » » و « آسماء الخلفاء والولاة > . 
ويدخل فى هذا الباب أيضا کتاب « جمهرة آفساب العرب ». 
الذی نشره لأول مرة الستشرق الفرنسی ليقى پروقنسال » ثم 
أعيد نشره نتحقیق الأستاذ عبد السلام هارون بدار العارف. 
سنة ۱۹۰۲ . وهذا الكتاب لا شتصر على ذكر أنساب العرب ٠6‏ 
بل هو تعرض أيضأ للكلام على مفاخرة عدنان وقحطان ». 


(۱) انظر مقدمة الدکتور احسان عباس لكتاب « الرد على ابن النغريلة 
اليهودى » » ۱۹۹۰ » ص ۳ - 1 © وتقديم الاستاذ عبد السلام هارون لكتاب 
« جمهرة انساب المرب » 6 ۱۹٦۲‏ » ص ٩‏ - ؟١‏ وانظر أيضا مقدمة « رسائل. 
أبن حزم » للدکتور احسان عپاس ؛ مكتية الخانجى من ص ! الى ى ۰ 
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ویتناول بالبحث جمهرة تسب البربر » وفسب بنی اسرائیل » 
وأنساب ملوك الفرس ‏ ولابن حزم أيضا رسالة تسمی « قط 
العروس ف تواريخ الخلفاء » نشرها لأول مرة الأستاذ ز يبود 
سنة ۱۹۱۱ ف مجلة الدراسات التاريخية بغرناطة » ثم أعاد 
نشرها بالاستناد الى نسخه آخری جديدة أكمل وأضبط 
الأستاذ الدكتور شوقى ضيف عجلة « كلية الآداب» ( جامعة 
القاهرة ) سنة ١ ١46١‏ . ولهذه الرسالة أهمية تاريخية کبری 
لأنها مرجع هام لكل من يريد أن يدرس نظام الخلافة الاسلامية » 
فضلا عن أنها تحتوى على الكثير من الأخبار الشخصية 
والسياسية عن الخلفاء حتى عصر ابن حزم . وقد نشر الأستاذ 
ممدوح حقى بدار البقظة العربية بدمشق سنة ۱۹۵۹ رسالة 
صغيرة لابن حزم بعنوان « حجة الوداع » قدم لها عقدمة قيمة » 
شرح فيها أهمية هذه الرسالة » كما ختمها بتذيل مفيد عن 
« المذهب الظاهرى » بصفه عامة . وقد سبق لنا أن أشرنا الى 
رسالة ابن حزم فى « الفاضلة بين الصحایه » » وهی الرسالة 
التضمنه فى كتاب « الفصل » »© وقد نشرها مستقلة الأستاذ 
سعيد الأفغانى بدمشق عام ۱۹۶۰ . ولابن حزم أيضا رسالة فى 
« فضل الأندلس » أوردها المقرى بتمامها فى كتابه « تح 
الطيب » ( الجزء الثانى » ص ۱۲۵ -- ۱۲۸ ) » وهی عثابة داگرة 


(۱) راجع مقدمة الدکتور شوقی ضیف لهذه الرسالة : 33۶ كلية الاداب » 
#لجند ۱۳ 2 الجرء الثانی + دیسمپر سدة ۱٩۵۱‏ » س 1۱ - 11 


۷ 


معارف كاملة لعلماء الأندلس ومع لفاتهم وعلومهم » وقد کتها 
ابن حزم ليفاخر بها المشرق كله » ولكنها فى الوقت تفسه فهرس 
لمعارف الأندلسيين وتصنيف تعلماء الأندلس حتى تاریخ 
كتاتها ۱ . 

وأما كنب ابن حزم التاريخية والسياسية التى لم تنشر فهى 
عديدة نذكر من بينها كتاب « الامامة والسياسة فى قسم سير 
الخلفاء ومراتبها »> والندب والواجب منها » » وقد سماء المقرى 
« الامامة والخلافة » » وكتاب « ذكر أوقات الأمراء وأريامهم 
بالأندلس » الذى نص عليه الحميدى فى « جذوة المقتبس » 
(ص ١١١‏ ) » وكتاب « الفضائح » الذى نسبه ياقوت الى 
ابن حزم فى « معجم البلدان » وقال انه تحدث فيه عن خازی 
البربر وفضائح ملوكهم ... الخ . هذا الى أننا نجد فى تضاعيفه 
رسالة ابن حزم السماة باسم : « التلخيص لوجوه التخليص » 
وصفا قاريخيا مشوقا للكثير من أحوال الأندلس ف عصره > 
ودا لاذعا لمجتمع الطوائف ( حتى قبل تدهوره واتحطاطه ) > 
مما بدلنا على أن روح الأورخ لم تكن روحا دخيلة على ابن 
حزم » بل كافت صفة أساسية من صفاته . 

وأما القسم الأخير من مولفات ابن حزم فهو دراساته 
الخلقية والنفسية التى لم ,يصلنا منها ‏ مع الأسف ‏ سوی 
كتابين » ألا وهما : « طوق اشمامة فى الآلفة والألاف » ( وقد 


() سعيد الافشانی : « أبن حزم الاندلسی ورسالته فى المغافلة بين 
الصحابة » » ١11.‏ ) ص ]1 - 56 
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طبع هذا الکتاب لاول مرة بلیدن سنه ۱۹۱6 مع مقدمه فرنسية 
للدکتور يتروف الأستاذ بجامعة بطرسبرج » ثم آعید طبعه 
بدمشق سنة ۱۳۵۹ ها ۱۹۳۱ م مع مقدمة للأستاذ محمد 
البزم » وظهرت منه طبعة حديثة بالقاهرة سنة ۱۹۵۵ م بتحقيق. 
الأستاذ حسن كامل الصيرق » وتقديم الأستاذ ابراهیم 
الابيارى » وأعيد نشر هذه الطبعة بالقاهرة سنة 1954 م 
۳ ه ) ١‏ ؛ و « رسالة فى مداواة التفوس » وتمذب 
الأخلاق والزهد فى الرذائل » ( وقد طبعت عدة مرات بدمشق 
والقاهرة » وظهرت ضمن « رسائل ابن حزم » التى حققما 
الدكتور احسان عباس » 1404 ) . ويظهر أن ابن حزم 
قد كتب رسائل أخرى عديدة فى الأخلاق فتقدت ضمن ما ضاع 
من كتبه : فاننا نجد مؤرخى سيرته ينسبون اليه کتبا أخرى 
فى الأخلاق مثل « الأخلاق والسير » » و « أخلاق 
النفس » ... الخ . ولكن بعض المؤرخين عيلون الى القول بأن 
« رسالة الأخلاق والسير » هی بعينها رسالة « مداواة 
النفوس » » وهی أريضا « كم ابن حزم » التى نص عليها 
آخرون . ومهما يكن من شیء » فاننا حتى لو افترضنا أن ابن 
حزم لم يكتب ف جال الدراسات النفسية والخلقية سوى 
رسالتى : « طوق الحمامة » و « مداواة النفوس » » لكان 


(۱) ترجم هذا الكتاب الى الانجليزية ( بقلم نيكل ) » والى الامسيانية 
( بقلم غوميس ) » والى الروسية ( بقلم ا.سالیه ) ٠.‏ 
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هذان العملان وحدهما كفيلين بتخليد اسمه بين کبار العلماه 
من رجالات الأخلاق وعلم النضس . والمتأمل ف هانين. 
اليونانية فى النفس والأخلاق » فضلا عن أنه كان على علم غير 
قليل بحكمة الفرس والهند . ولكن المفكر الأندلسى الكبير لم 
رقتصر على هذه المعارف النظرية » بل هو قد اعتمد أيضا على 
تحرنته » فحاءت دراساته النفسية والخلقية دراسات تحليلية 
عميقة نبعت من صميم خبراته ال معكاشة » وصدرت عن حكمة 
عملية طويلة الأمد . فاذا أضفنا الى ذلك أن «رسالة الأخلاق» 
س فيما قال البعض - قد كانت عملا متأخر؟ كتبه ابن حزم ف 
آخر حياته » أمكننا أن ندرك مدى نضج « التحربة » التى. 
استند اليها فيلسوفنا فى كتابة دراساته النفسية والأخلاقية . ولم 
يقثصر ابن حزم فى تقريره للمبادیء الخلقية على الركون الى 
العقل والتحربة » بل هو قد استند أيضا الى الأصول الدينية » 
فحاول تآیید أحكام العقل ببعض النصوص الدينية » وعمد 
الى تزكية القضايا العقلية والتجريبية ببعض قصص القرآن ١‏ . 

وان الحديث ليطول بنا لو شئنا أن نستوعب کل مصنفات 
ابن حزم » عا فيها رسائله الأدبية وآثاره الشعرية » فحسبنا أن. 
نکون قد أعطينا القاریء صورة عامة مجملة لأهم دراسات 
مفكر نا العربى الكبير ف ميادين المنطق » والقلسفة » والكلام > 


(۱) محمد أبو زهرة : « ابن حزم حياته وعصره ‏ آراژه وفقهه » » 
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والفقه » والحديث » والأنساب » وعلم التاریخ » والأخلاق » 
وعلم النفس ... وأما آسلوب ابن حزم فى کل هذه القرلغات 
والمصنفات ‏ فهو أسلوب الفکر الدقیق العمیق الذی يجعل 
من اللغة آداة طيّعة للتعبير عن آفکاره ومعانبه » دون لغو أو 
حشو » ودون استطراد أو خروج عن الوضوع . وقد استطاع 
ابن حزم أن يعبر عن أدق خلجات النفس » وأرق أحاسيس 
الشعور » بلغة أنيقة رشبقة » فكان الادب الشاعر الذى يصف 
للناس خيراته الخعاشة » دون تكلف أو افتعال » وسقل اليهم 
عواطفه ومشاعره » دون مبالغة أو اغراق فى الخيال ! وسيكون 
علينا فيما بلی أن ندرس شخصية ابن حزم » حتى ندرك الى 
ی حد كان سلو به انمكاسا لشخصته . 
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حینما يتحدث علماء النفس عن « الشخصية » » فانهم 
سون بها ق العادة جموع الصفات الحسمائية » والوجدائية » 
والعقلیه » والخلقية » على نحو ما تتفاعل وتتکامل فى شخص 
معين ربحيا فى بيئة اجتماعية معينة . وعلی الرغم من اختلاف 
علماء النفس ف فهم دور كل من الوراثة والبيئة فى تكوين 
الشخصية » فانهم متجتمعون ‏ أو شبه مجمعين ‏ على القول 
بأن مه مقومات ثلاثة رئيسية تدخل فى بتاء الشخصية , ألا 
وهى عامل الذكاء أو المقدرة العقلية » وعامل الاتزان العاطفی 
أو اتتظام العمليات الاتفعالية » وعامل البتعند الاجتماعى 
للفرد » سواء آکان ذلك بالانطواء أم بالانبساط . فالشخصبة 
اعا تمثل تلك الوحدة العضوية أو ذلك النظام الأساسى الذى 
یولف بين شتى وظائف السلوك الفردی ( عا فيها وظيفة التفكير 
المحرد ¢ ووظييفة الكلام 4 ووظيفة الادراك »> ووظيفة 
الحركة ... الخ ) . ولا شك أن فهم هذه الوحدة العضوية أو 
ذلك النظام الأساسى شتضی من الباحث الالمسام بالكثير من 
مظاهر النشاط النضى التى قوم بها الشخص ف البيئة العادية 
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التى يحيا بين ظهرانیها . وحینما يتسنى للباحث الوصول الى 
ادراك العلاقات القائمة بين شتی هذه الظاهر » فهنالك قد یکون 
فى وسعه التحدث عن شخصية صاحيها بشىء من الدقة . 
ولئن كان ابن حزم _ لسن الظ - قد زودتا بالكثير من 
المعلومات الدقيقة عن طفولته » ونوع التربية التى تلقاها » 
والطابع العام للبيئة التى نشاً فيها » الا أن هذه المعلومات. 
الهامة قد لا تكون كافية تتكوين صورة علمية دقيقة لشخصية 
امامنا الأندلسى الكبير . فاذا أضفنا الى ذلك أن دراسة 
الشخصية ‏ اليوم ‏ قد أصبحت دراسة تجريبية تقوم على 
طرق خاصة ف القياس » وأساليب دقيقة فى التحليل الاحصائى » 
آمکننا أن ندرك كيف أن الاقتصار على عرض السمات 
الأساسية أو الصفات الجوهرية لأى مفکر من المفكرين لا عکن 
أن ربرقى الى مستوى التحليل العلمى لشخصية هذا المفكر . 

ولو أننا حاولنا جمع أكبر قسط ممكن من العلومات عن 
البتعند العقلى من أبعاد شخصية ابن حزم » لكان فى وسعن 
أن تقول ان فيلس وفنا الأندلسى كان یتمتع بحافظة قوية 
مستوعبة » وبديهة سريعة حاضرة » وقدرة استدلالية هائلة . 
ولعل هذا ما حدا بتلميذه الحميدى الى القول بأنه :« ما رانا 
مثله فيما اجتمع له من الذكاء وسرعة الحفظ ١‏ .. » . وقد 
أجمع كل منورخى سيرة ابن حزم على أنه كان يتمتع بذاكرة 


(۱) الذهبى : « تذكرة الحفاظ » ( نقلا عن مقدمة الاستاذ عبد السلام 
هارون لانساب العرب » ص ۸ ) ۰ 
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قوبة » وبديهة حاضرة » كما اعترفوا له سعة العرفة » وحدة 
الذکاء . وقد روی لنا الذهبی ف هذا الصدم أن ابن حزم 
سمع یوما آحدهم بقول : « أجل الصنفات الوطاً » » فلم يكن 
منه سوی أن سرد على مسامع صاحب هذا القول وغیره من 
الحاضررين عشرات الأسماء من الصنفات القيمة والولفات 
الجليلة فى هذا الباب ١‏ . وقد مر بنا من الشواهد الکثیر على 
سعة علمه » وقوة ذاكرته » وسرعة بديهته . ولكن الذى بعنیتا 
هنا أن ابن حزم لم يكن شخصا عاديا فى اطلاعه واستيعابه 
وحفظه » واعا كان شخصية فذة فى مقدرته على الفهم » والتعلم 
والتحصيل . 

والظاهر أن بعض العوامل الوراثية قد عملت على زيادة 
حظه من الذكاء » ومضاعفة قدرته على التحصيل : فقد اجتمعت 
خيه سلالتان لجذاهها ۳ والاخرى RE‏ رش 
كانت آم اسپانبة ) » فضلا عن أنه كان ملماً بلغتين بلعتين : العربية ¿ 
واللاتينية » بدليل اشارته ار ينه اة ق کابه و انعر 
لد النطق والدخل اليه » . ولعل هذا ما لاحظه آحد الباحثین 
حینما کتب يقول : « .. التقت فى ابن حزم طبیعتان : احداهما 
موروثة » والأخری مکسوبة . وقد مکنت الوروثه للمكسوبة 
أن تستشری » فکان من هذا الزاج « ابن حزم » الناقد اطر 
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الجرىء » ذو الأسلوب الجديد » وصاحب النهج المبتدع ۱ » . 

واذا كانت قوة الملاحظة مظهر؟ من مظاهر الذكاء أو القدرة 
العقلية بصفة عامة » فليس بدعآ أن نجد لدی ابن حزم » الذی 
قيل عنه انه كان صاحب ذکاء حاد » مقدرة هائلة على اللاحظه > 
اانا عت الت عن الان قبسا وراه السات : 
فلم يكن ابن حزم يقنع برؤية الظواهر أو یکتفی علاحظة 
الوقائع » واعا كان بحاول دانما الوقوف على أسبابها » والكشف 
عن عللها » واثقا من أن فى الطبيعة اطراد؟ مستمر؟ بين العلل 
والمعلولات . وقد لاحظ بعض الباحثين ان ابن حزم لم يكن 
مكتفى عند دراسته للفرق الاسلامية بدراسة آرائها » ومعرفة 
أدلتها » واتما كان ,درس أيضا شتى البواعث النفسية 
والاجتماعية التى جعلت الفرق تكثر وتتشعب » مع اهتمامه ف 
الوقت نفسه بالكشف عن البواعث التى جعلتها تختار تلك 
الآراء " . وهو حين كان يدرس ظاهرة الب » لم يكن يقتصر 
على ملاحظه آحو ال المحبين » ووصف عوارضهم وآفاتهم » واعا 
كان بحاول أيضا الاهتداء الى البواعث النفسية التی تكمن 
من وراء آفعالهم وشتی مظاهر سلوكهم . وثعل من هذا القبيل 
مثلا ‏ ما لاحظه ابن حزم لدی الحبین من ازدواج عاطفی 
قوم على « تکانق الضدين © ۸۵۵:۴۵16۵06 » فنراه صف لا 


(۲) محمد ابو زهرة : « أبن حزم » » ص 1۸ 
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هذه الظاهرة عا مدل على أنه قد فطن الى أن كل حب انا یخفی 
وراءه كراهية فى اللاشعور ... وهو يقول فى ذلك بصریح 
العبارة : « افك لتجد المحبين اذا تكافيا فى الحبة وتاكدت 
بينهما تأكد؟ شديد؟ » آکثر بهما جدهما بغير معنى » وتضادهما 
فى القول تعمدآ » وخروج بعضهما على بعض ف كل سیر من 
الأمور » وتتبع كل منهما لفظة تفع من صاحبه » وتأولها على 
غير معناها ... وبينما ترى المحبين قد بلغا الغاية من الاختلاف 
الذى لا بقدر يصلح عند الساكن النفس » السالم من الاحقا 
... فلا تليث أن تراهما قد عادا الى أجمل الصحية » وأهدرت 
المعاتبة » وسقط الخلاف » واتصرفا فى ذلك الين بعينه الى 
المضاحكة والمداعبة » هكذا فى الوقت الواحد مرار؟ .. الخ ».١‏ 
ويدخل فى هذا الباب أيضا ما لاحظه ابن حزم من أن سلوك 
المرأة يختلف كل الاختلاف ( عن سلوكها العادى ) » حینما 
توجد فى مجتمع مختلط به رجال ونساء » فانها عندئذ تتكلف 
وتنصنع » لشعورها بآنها مراقبة أو منظورة . وهذا ما عبر عنه 
ابن حزم بقوله : « وشیء آصنه لك تراه عيانا » وهو أنى 
ما ریت قط إمرأة فى مكان تحس أن رجلا براها أو يسمع 
حستها الا وأحدثت حركة فاضبلة كانت عنها ععزل » وأنت 
بكلام زائد كافت عنه فى غنية » مخالفين لكلامتها وحركتها قبل 
ذلك . ورأيت التهمم لمخارج لفظها » وهيئة هلبها » لائحا فيها 
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اهر عليها لا خفاء به . والرجال كذلك اذا أحسوا باللساء . 
وأما اظهار الزينة » وترتيب المشى » وابقاح الزح عند ختطور 
المرأة بالرجل واجتياز الرجل بلمرأة فهذا آظهر من الشمس ف 
كل مكان ۱ » . 

ولا نتسع المقام للافاضة فى شرح الشواهد العديدة على 
حدة ذكاء ابن حزم » وسرعة بدبهته » وقوة ملاحظته » واعا 
عنما أن تمل قاری الى كي امك نی الك 
للتحقق بنفسه من صحة ما رواه او رخو عن هذه الشخصية 
العربية الفذة . فاذا أضفنا الى ما تقدم أن ابن حزم لم يكن 
يقنع بترديد آراء غيره » أو الاقنصار على الأخذ عن السابقين 
عليه » أمكننا أن ندرك السر فى حرصه على معاودة النظر ف 
السائل لمسابه الخاص » واهتمامه بالعمل على تفهم كل شىء 
لنفسه وبنفسه . ولیس آدل على استقلال ابن حزم ف تفكيره 
مما قاله هو نفسه فى مقدمة كتابه «طوق الحمامة» : «والتزمت” 
فى كتابى هذا الوقوف عند حدك » والاقتصار على ما رأيبت 
أو صح عندى بنقل الثقات » ودعنى من آخبار الأعراب 
والمتقدمين » فسبيلهم غير سبيلنا ؛ وقد كثرت الأخبار عنهم : 
وما مذهبى أن أنضى مطية سواى » ولا أتحلى بحلى مستعار ۲» 
ولم يكن هذا الاستقلال الفكرى جرد تعبير عن رغبة ابن حزم 


(۱) المرجع السابق : ص ۱۲6 
(۲) أبن حرم : « طوق الحمامة » فى الالفة والآلاف » طبعة القاهرة + 
۶5 > ص ۲ 
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فى خالفة السابقين » أو سعیا منه وراء الأصالة والتحدید » واعه 
كان تنيجة طبيعية لتلك العقلية المتفتحة الرة الثى لم نکن ترکن 
الا الى أوليات الحس » وبديهيات العقل » وما ارتد اليهما من 
براهين قاطعة . ولعل هذا ما عبر عنه ابن حزم بوضوح حينما 
قال : « لا بد لطالب الحقائق من أن يسمع حجة كل قائل » فاذا 
آظهر البرهان » لزمه الاتقياد والرجوع اليه » والا فهو فاسق . 
والبرهان لا ,يجوز أن یعارضه برهان آخر . فالحق لا يكون 
شیئین مختلفين ولا عکن ذلك أصلا » والق مبين فى الملل 
والديانات عوجب العقل » والبراهين الراجعة الى أول اس 
والضرورة ۱ » . 

وقد يجد الناس أنفسهم أحيانا مدفوعین الى التباهی 
بلغتهم » أو التفاخر بنسبهم » أو الاعلاه من أن جنسهم > 
ولكننا نجد ادى ابن حزم على العكس من ذلك عقلية 
علمية ترفض مبداً الفاضلة بين اللفات أو الأجناس أو 
السلالات . ولهذا نراه يقول : « توهم قوم فى لغتهم آنها 
أفضل اللغات . وهذا لا معنى له » لآن وجوه الفضل معروفة 4 
واعا هی بعمل أو اختصاص » ولا عمل للغة » ولا جاء نص ف 
تفضيل لغة على لغة . وقد قال تعالى : « وما أرسلنا من رسول 
الا بلسان قومه » ليبين لهم » ... وقد قال قوم : العربية أفضل 


(۱) « رسالة التلخيص لوجوه التخليص © © متضمنة فى كتاب : « الرد 
على ابن النغريلة ورسائل آخری » © تحقيق الدكتور احسان عباس » ۱۹۹۰ 4 


Ar 


اللغات لانه بها تزل کلام الله تعالی .. وهذا لا معنی له » لان 
الله عز وجل قد آخبرنا آنه لم یرسل رسولا الا بلسان قومه .. 
فبکل لغة قد تزل کلام الله تعالی ووحيه » وقد آنزل التوراة » 
والاتجیل » والزبور » وکلم موسی عليه السلام بالعبرانیه » 
وآتزل السحف على ابراهيم عليه السلام بالسريانية . فتساوت 
اللغات فى هذا تساو واحداً . » ١‏ . وکما تساوت اللغات » 
كذلك تساوت الأجناس والسلالات » فلا فضل لعربی على 
أعجمى الا بالتقوى . واذا لم يكن من حق الفرد أن تباهی 
بحنسه أو تسبه أو سلالته » فليس من حقه آبضا أن تباهى 
بعلمه أو ذكائه أو مواهبه . وق ذلك قول ابن حزم : « وان 
أعجبت بعلمك » فاعلم أنه لا خصلة لك فيه » وأنه موهبة من 
الله جردة وهبك اباها ريك تعالى » فلا تقايلها عا يسخطه » 
فلمله پنسيك ذلك بعلة متحنك بها تولد عليك نسيان ما علمت 
وحفظت .. وليعلم ذو العلم أنه لو كان بالاكباب وحده » لكان 
غيره فوقه . فصح آنه موهبة من الله تعالى » فأى مكان للعثجب 
ها هنا . ما هذا الا موضع تواضع وشكر لله تعالى » واستزادة 
من نعمه » واستعاذة من سلبها . » ۲ . وواضح من هذه 
العبارة أن ابن حزم كان يؤمن بآن مواهب الانسان العقلية هی 
عطايا الهية أو منح ربانية » فليس للانسان أن يفخر بها أو أن 


(۱) « الاحکام فى أصول الأحكام » » تحقيق الشيخ أحمد شاكر » الجزء 
الأول » ص ۳۳ -- ۳6 
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پنسب لنفسه الفضل فیها . وهو يروى لنا - فى هذا الصدد 
أنه آصیب فى وقت ما من الأوقات بعلة أثرت على ذاکرته » 
فلم يكن ليستطيع مداومة الحفظ » ولكنه ‏ لسن الحظ ‏ 
تمكن من التغلب على ذلك المرض » فاسترجع حافظته » واستعاد 
مقدر ته على الاستيعاب . 

وأما اذا اتنقلنا الى الحديث عن العامل الثانى من عولمل 
بناء شخصية ابن حزم » آلا وهو عامل التوازن العاطفی أو 
توافق الطاقات الاتفعالية » فسنجد أن فيلسوفنا الأندلسى كان 
ینم عزاج حاد عنيف » وطبع عارم جارف . وليس من شك ف 
أن الظروف التى أحاطت به قد عملت على تأريث غضبه 
واشعال حماسته » فكان من ذلك أن اكتسبت مناقشاته شیثا 
من الحدة والقسوة والاتدفاع . وعلى الرغم من أن ابن حزم 
كان ,يدعو الى مسالة الناس والائتناس بهم » الا أن معاركه 
الفكرية مع الكثير من رجالات عصره قد خلقت منه مفکرا 
قاسيا عنیفاً » حتى لقد قال عنه ابن العريف : « كان لسان 
ابن حزم وسيف الجاج شقيقين . » ! ومع ذلك » فاتنا نجد فى 
كتابات ابن حزم أحيانا روح تفیض بالبشر والحبه والاخاء 
والمودة > خصوصا فى كتابه « طوق المامة » حيث نحده 
سحدث عن الکثیر من الاصدقاء بروح اللطف والألفة والود'د 
وا محبة . وأغلب الظن أن یکون مزاج ابن حزم قد تأثر بذلك 
الرض الذى حدثنا هو تسه عنه » فقد ذكر لنا أنه أصيب بداء 
وكد الحدة فى خلقه » وأفقده الاتزان والسكينة .. : « لقد 
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آصایتنی علة شديدة. » ولدت. فد ربوا فى الطحال شدیدا ». 
فوكد ذلك على“ من الضحر » وضیق الق » وقله الصبر ». 
والنزق » أمرآ چاشت. سی فيه » اذ آذکرت تبدثل خلقی > 
واشتد عحبى من مفارقتى لطبعى » وصح عندى أن الطحال 
موضع الفرح » واذ! فسد توكد ضده . » ١‏ . وابن حزم هنا 
وستبطن ذاته » فيلاحظ ما طرأ عليها من تغير » ویحاول تعليل, 
هذا التغير ما أصابه من مرض » واثقآ من أنه لا بد من أن يكون. 
لكل معلول علة » وبالتالى فانه لا بد من أن يكون المرض هو 
السئول عن تبدل خلقه . ولسنا ندرى الى آی حد أصاب. 
ابن حزم فى تعلیله » واتما الذى نعلمه أن المفكر الأتدلسى, 
الكبير قد فطن هو نفسه الى ما أصاب توازنه العاطفی من. 
خلل » فراح يصم نفسه بالنتزق والضجر وضيق الخلق ! وهكدا 
قد"م لنا اين حزم الدليل الناصع على أنه لم يكن انبا للصواب 
حينما قال : « انی والله أعلم من عيوب تفسى آکثر مما أعلم. 
من عيوب الناس وقصهم » ! ۲ . وكان ابن حزم ينتظر من. 
الناس أن يكونوا صرحاء مع أتفسهم » كما كان هو صریحاً 
مع تفسه » ولكنهم كانوا يتخذون. من صراحته ذريعة للطعن. 
فيه والئیل منه » بدلا من أن يروا فيها حجة له » لا عليه ! .. 
ومهما يكن من شیء » نقند انسمت.علاقات. ابن حزم بأهل عصره. 


)0 المرجع السايق : ص 21 
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من العلماء و الفقهاء ورجال الکلام » بطابع الخصومة والصراع 
بوالعدوان » وكان من ذلك أن تعرض اتزانه العاطفی للکثبر 
.من الأخطار » كما غلبت على أحكامه ‏ فى بعض الأحيان ل 
.شوائي الهوى والعاطفة والوجدان . وهذا ما حدا بالكثير من 
خصومه الى انهامه بالاندفاع » والتهور » والشطط » وعناد 
الرآی وطول اللسان ١‏ . 

والواقم أن ما آطلق عليه بعض مورخی سيرة ابن حزم 
« جهله بسياسة العلم » انما هو ف اطقيقة صراحته فى الق » 
وصرامته ف الدفاع عن رآه » وصلاتته فى مواجهة أعدائه 
وخصومه . ولا نرانا فى حاجة الى تكرار ما سبق لنا قوله من 
أن ابن حزم كان شجاعآ فى الق لا يخثى لومة لاثم » فلم 
.يكن بحسن المجاملة أو المصانعة أو الرباء » واعا كان يجاهر 
برأبه حتى ولو أدى ذلك الى انصراف الأصدقاء عنه أو تالثبهم 
عليه » منتهجا دائمآ فى سلوكه منهجا مستقيمآ لا عوج فيه 
ولا التواء . ولم يكن ابن حزم یبالی أمدحه الناس أم ذموه » 
بواعا کان سحتهد فى عمله ورأيه يكل اخلاص » دون أن سا 
عا قد بجلبه عليه رأيه من آذی » أو ما قد بسببه له عمله من 
«ضرر . وهو بروی لنا فى هذا الصدد أن عيسى عليه السلام 
غال وقد ساله عض الموارين: من الغلمی : « المخلض من 'اذا 
-عمل خير؟ لا همه أن بحمده الناس . » . وق مب‌بیل هذا 

(1) الذعبی : « تذكرة الحفاظ » ( نص أورده سعيد الافغانی فى کتابه عن 
+2 ابن حزم » ص ۱۳۱/۱۳۰ ) ۰ 
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اد یه تن سوم الع لاسي ملاع اوه 
واجتمع الخاصة والعامة على : تكفيره » ولکنه مع ذلك لم یتراجع 
لظه واحدة عما كان يعتقد ‏ خلصة ‏ أنه الق ! ولا شك 
أن هذه الصلابة الفكرية هى التى عملت على تشويه سمعة 
ابن حزم » حتى انتهى الأمر بخصومه الى استعداء الأمراء عليه > 
فكان من ذلك أن مزقت کنبه وأحرقت علانية” فى اشسيلية » كما 
مر بنا من قبل . 

على أننا لو أنعمنا النظر الى البعد الاجتماعى من أبعاد 
شخصية ابن حزم » لوجدنا أن فيلسوفنا الأندلسى الكبير نم 
ربكن س كما وقع فى ظن خصومه ‏ شخصية عدوانية تميل دا 
الى تأكيد ذاتها بازاء الآخرين » وتجور دام فى سلوكها على 
الآخرين ! واه ذلك آتا نحد لدى ابن حزم وفاء عجيباً 
لأصدقائه » وتمسكا قو بحبال المودة . وهو صف لا هذه 
الخصلة فيقول : « لقد منحنى الله عز وجل من الوفاء لكل من 
۶ عت .الى" بلقية واحدة » ووهبنی من المحافظة لمن نتذمم منى 
ولو عحادئته ساعة حظاً اتا له شاکر وحامد » ومنه مستمد 
ومستزید . وما ثىء آثقل علی" من الغدر . ولعمرى ما سعت 
تسى قط ف الفكرة فى اضرار من بینی وبینه آقل ذمام » وان 
عظمت جرربرته » و کثرت الى؟ ذئوبه . ولقد دهمنی من هذا 
غير قلیل » فما جزيت على الستوءی الا" بالممسنى . » ۱ . 


(۱) « طوق اخمامة » » طبعة القاهرة » ص ۸۲ 
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ولا شك أن وفاء ابن حزم لأصدقائه ‏ على الرغم من الأزمات 
التى مر بها والمكاره التى كابدها » انما هو الدئیل القاطع على 
نيل أخلاقه وحسن عشرته . وهو تسه يصف لنا هذا الوفاء 
ل موضع آخر فيقول انه « وفاء لا يشوبه تلون » قد استوت 
فيه الحضرة والمغيب » والباطن والظاهر » تولده الألفة التى لم 
تعزف بها تسى عما دريته » ولا تتطلع الى عدم من صحبته ... 
وانی لأجفى فأحتمل » وأستعمل الأناة الطويلة والتلوثم الذی 
لا نكاد .يطيقه أحد » فاذا أفرط الأمر » وحميت تنسى » تصبرت 
وق القلب ما فيه ... » ١‏ . وأما فى مجال الب » فان ابن حزم 
كان مثالا للوفاء » فانه ليروى لتا أنه یب" فى صياه جارية 
نشأت فى دار أهله » وكانت غاية فى الحسن والجمال » قم 
استطاع أن نظفر منها يومآ بنظرة واحدة أو لفظة واحدة ! 
واتنقلت آسرته من قرطبة الشرقية الى قرطبة الغربية » ولم 
تنتقل تلك الجاربة معهم لأمور أوجبت ذلك » ثم كان أن التقى 
بها بعد ذلك بسنوات ف مآتم من المانم » فتذكر العهد القديم 
والحب التليد ! وهو يصف لا وفاءه لهذه الجارية » فيشسعر 
القارىء بأفه كان صادةا حما فى حبه » وف مخلصا فى عاطفته » 
لا يعرف التحول أو التقلب » ولا يسى العهد أو المودة ! ۲ . 

بيد أن ابن حزم حين يحدثنا عن وفائه » فاته قرن هذه 
الفضيلة بخصلة أخرى » فيقول : « دعنی أخبرك أنى جتبلت 
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على طبيعتين لا بهنتنی معهما عيش أبد؟ » وانی لأبرم بحياتى, 
نامیا زارد التشت من تصی أحياة » لأفقد ما آنا بسببه 
من النکد من آجلهما وهما : وفاء لا شوه تلون ... وعزة. 
تفس لا هر على الضیم » ميتمة لقل ما برد عليها من تشر 
العارف » مر ثرة الوت عليه . فكل واحدة من هاتين السحتین, 
تدعو الى تفسها ... وفى ذلك آقول قطعة منها : 


۳ خلتان أذاقانى الأسى جشرعاً 
ونغصا عيشتى واستهلكا حتدى, 


كالصيد نشب بين الذئي والأسد. 
وفاق صدق فما فارقت ذا مقة 
فزال حزنى عليه آخسر" الابدر 
وعزة لا بحل الضتيم" ساحتتها 
صرامه فيه بالأموال والولد ١‏ 
والمتأمل ف عبارات ابن حزم شعر بأنه يقيم ضرباً من 
التعارض بين هاتين الخلتين : خلة الوفاء » وخلة عزة النفس 4 
فقد كان الوفاء عنده عثابة اخلاص للغير » ومحافظة على العهد . 
وابقاء على الود » فى حين كانت عزة النفس عنده مثابة اعتداد 
بالنفس » واحترام لقوق الذات » وتقديس للكرامة الشخصية. 
ولیس بدعاً أن فجد لدی ابن حزم احساسا قوب بالاعتزاز 
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جوالاعتداد .بالنفس : خقد .حبله .لله من کرم :الأصل »> وعلو الهمة » 
بوسمو الواهب » وسار العيش » ما جعله بحتفظ دام باستقلاله 
المادى والروحی » فاستغنى عن الناس » ولم يكن فى حاجة الى 
الترامی على آبواب الخلفاء والأمراء ! ولو أننا فهمنا « الوفاء > 
على أنه صورة من صور « الحب » » ونظرفا الى « عزة النفس » 
.على أنها مظهر من مظاهر التمسك بحقوق الذات أو الذود عن 
الكرامة الشخصية » لكان فى وسعنا أن تقول ان هذا 
الاستقطاب الماد الذى قام فى تفس ابن حزم بين الوفاء وعزة 
النفس » هو الذى أشاع ق نسه ذلك التوثر العنيف الذى 
أشرنا اليه 1تفآ بين قطب « الب » وقطب « الحرب » » فأحال 
حياته النفسية الى ضرب من التمزق الباطنى الأليم . 

والظاهر أن نفس ابن حزم كانت تيل دا الى الاستقرار » 
وتنزع باستمرار نحو الهدوء » ولكن ظروفه قد اضطرته الى 
التنقل والتغير والتحول » فكان من ذلك أن شا فى سه 
احساس قوی بالتوتر بین ما هو كائن » وما ينبغى أن يكون » 
أو بالأحرى ما كان بريد له أن يكون ! وهو يصف لنا حبه 
للاستقرار فيقول : « .. وان حنينى الى كل عمد تقد"م لى 
اليئضصشنى بالطعام ويشرقنى بالاء » وقد استراح من لم تكن 
هذه صفته .. وما مللت شیا قط بعد معرفتى به » ولا أسرعن 
#لی الأنس بثیء قط أول لقائى له » وما رغبت فى الاستبدال 
الى سبب من آسبابی .مذ كنت ».لا أقول فى 'الألاف يوالاخوان 
وحدهي » لکن ف كل ما يستعمل الافسان من ملیوس وم ركوب 
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ومطعوم وغير ذلك .. ولقد نّص تذکری ما مضی كل عیش, 
أستأنفه » وانی لقتیل الهموم فى عداد الأحياء » دفين الأسى بين 
آهل الدنیا ... » ۱ . وواضح من هذه العبارات أن ابن حزم 
يترجع شعوره بالهم وللاسی الى وفائه لاشخاص وللاشیاء » 
وألفته للأحمة والددار » وكأعا هو بحن الى الهدوء والاستقرار » 
متحسر؟ على ما آصاب آماله من انهيار » متبرماً بحياة متحولة 
متبدلة لا يقر لها قرار ! 
3 يعجب القارىء حين برانا نستند ف الحكم على. 
شخصية ابن حزم الى ما ورد على لسانه من اعترافات » أو ما 
مح وا ا و ادم 
مؤرخى سيرته ‏ حتى من بين خصومه أتفسهم ‏ لم یطعن, 
و ی ی ا ا 
ابن حزم المؤرخ أن رتصف بصفة الصدق » فان راس مال 
الورخ النزيه انعا هو الصدق فى الرواية » وتوخى الدقة ف. 
تحری الوقائع » واختیار الرواية الصائبة بعد الفحص والنظر 
والقارنة . و کل هذه المیزات قد توافرت فى ابن حزم الورخ » 
قد كان يدقق النظر فى النص النقول » ویتحری الصحه فى 
الرواية الختارة » ولا يقطع برأى الا بعد التاکد من صحته » 
حتی لقد كان تلمیذه الحميدى لا يفتأ بقول كلما وجد رواية 


(۲) الرجع السابق : ص ۲۵ ۰ ( وانظر آیضا کتاب : « ابن حزم الاندلسی 
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ستاذه تخالف غيره : « وأبو محمد أعلم بالتواريخ » أو كلام 
بهذا العنی . » ١‏ . وان ابن حزم ليحمل بشدة ‏ ف أكثر من 
وضع - على رذيلة الكذب » فان الکذب فى رأيه أصل كل 
فاحشة » وجامع كل سوء » وجالب لمقت الله عز وجل . وهو 
يصارحنا عقته للكذب والكذابين فيقول : « .. ما أحببت كذايا 
قط » وانى لأسامح فى اخاء كل ذى عيب وان کان عظيمآ » 
وأكل آمره الى خالقه عز وجل » وآخذ ما ظهر من . آخلاقه » 
ENN‏ 
وعف على جمیم خصاله » ومشذهب كل ما فيه » فما أرجو 
عنده خير؟ أصلا . وذلك لأن كل ذب فهو توب عنه صاحبه » 
وكل ذام فقد عکن الاستتار به والتوبة منه » حاثی الکذب 
فلا سبیل الى الرجعة عنه ولا الى کتمانه حيث كان . وما رأيت 
قط » ولا أخبرنى من رأى » كذابا ترك الكذب ولم بعد اليه » 
او و رت ی 
فحينئذ أكون آنا القاصد الى مجانبته والمتعرض لتاركته .. 

وابن حزم بروی لنا الكثير د ا ا 
الكذب » فيقول ان الرسول عليه الصلاة والسلام سئل يومآ 
هل يكون امن بخيلا ۴ فقال : تعم . قيل : فهل يكون امن 
جبانا ؟ » فقال : نعم . قیل : فهل يكون المومن كذابا ۶ قال : 


(۱) احسان عباس وناصر الدين الأسد : مقدمة « جوامع السيرة » لابن 
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لا ... وقال أيضة ‏ صلوات الله عليه فى حديث سئل فيه : 
< لا خير فى الكذب » . ورو ی أنه أتاه صلى الله عليه وسلم 
رجل فقال : با رسول الله » انى أستتر بثلاث : الخمر والزنا 
والكذب » فمرنى أيها أترك . قال : اترك الكذب . فذهب 
منه » ثم أراد الزنا ففکر فقال : آتی رسول الله صلى الله عليه 
وسلم فيسألنى : أزنيت ؟ فان قلت : نعم » حدنی » وان قلت : 
لا » تقفضت العهد » فت ركه . ثم كذلك فى الم . فعاد الى رسول 
الله صلی الله عليه وسلم فقال : یا رسول الله انی تركت الجميع . 
وعن رسول الله صلی الله عليه وسلم ایض آنه قال : ثلاث من 
كن فيه كان منافقاً : من اذا وعد أخلف » واذا حدث کذب » 
واذا ون خان . » ۱ . 

وابن حزم یعرف الصدق والكذب فى موضع آخر فيقول : 
» الصدق هو الاخبار عن الثیء عا هو عليه ... والكذب هو 
الاخبار عن الشىء بخلاف ما هو عليه . » ۲ . وتبمة لذلك فان 
الكفر ‏ فى نظره ‏ هو صورة من صور الكذب » لأنه اخبار 
عن الله بخلاف ما هو عليه ؛ وهل الکفر الا كذب على الله عز 
وجل » والله الحق .وهو بحب الق » وبالحق قامت السموات 
والأرض . » ۳ . 

ولا يكتفى ابن حزم ببيان ما بحیق بالفرد من أضرار بسبب 


(۱) الرجع السابق : ص 1ه ۷ه 
)( ابن حزم : « الاحکام فى اصول الاحکام « جم ۱ » ص 61 
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کذب » بل هو یکد آیضا أن للکذب عواقب وخيمة علو 
لحتمعات » « فما هلکت الدول » ولا هلکت الممالك » ولا 
فكت الدماء ظلمآ » ولا هتکت الأستار » بغير النماام 
الکذب > ولا آکدت البغضاء والاحتن المردية الا بنمائم ل 
حل ی ۱۰۰ . ولا شك أنه 

عبرات ابن حزم الخاصة قد حاءت مؤكدة لهذه القیقه : فاننا 
عرف أن الكثير من الولات التى حاتت به قد كات قتيجة 
لوشايات التى قام بها بعض خصومه من الناقيين عليه > 
متريصين به الدوائر . وهذا ما رواه لنا ابن حزم تفسه حينما 
تال : « انقطعت دولة بنى مروان » وقتل سليمان الظافر أمير 
المؤمنين » وظهرت دولة الطالبية » وبويع على بن مود الحسنى »> 
السمی بالناصر بالخلافة . .. وفى أثر ذلك فكبنى خيران صاحب. 
المرركة » اذ تقل اليه من لم نتق الله عز وجل من الباغين ‏ وقد 
اج الله هنهم س عنى وعن محمد بن اسحاق صاحبى » اتا نسعى 

فى القيام بدعوة مي ع ا الات 
أخرجنا على جهه جهة التغرب » فصرنا الى حصن 

اا من عور ۱ 
وازدراء”ه” للنميمة » لم قکن مجرتد خصال خلقية فيه » واعا كانت 
أيضا طباعا متآصلة فى شخصيته كعالم وفقيه . وليست نزعة 
ابن حزم انظاهرية سوى مظهر من مظاهر اعتداده بالواقع > 
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وتمسكه بالنص » ونفوره من تجاوز الظاهر . والق أن ابن حزم 
كان یتمتم بعقلية واقعية تحترم الشقة » وتزدری اطرافه » 
وتجزع من الاسراف فى لشال » فنحن نجده يعتد بآوليات 
المس والعقل » ويرفض شطحات الصوفية » وينفر من أخيلة 
الشعراء ومبالغاتهم . ولهذا نجده يعتذر ‏ فى ختام كتابه 
« طوق المامة  »‏ عما أورده من مبالغات وتهاويل فيقول : 
« ولم أمتنع آن آورد لك ق هذه الرسالة أشياء ,بذكرها 
الشعراء » وبکثرون القول فيها » موفيات على وجوهها » 
ومفردات فى آبوابها .. مثل الافراط فى صفة النحول » وتشبیه 
الدموع بالأمطار وکا نها تروی السقار » وعدم النوم ألبتة » 
وانقطاع الغذاء حملة » الا آنها آشیاء لا حقيقة لها » و کذب 
لا وجه له . ولکل شىء حد » وقد جعل الله لكل شىء قدراً . 
والنحول قد يعظم » ولو صار حيث یصفونه لكان فى قوام 
تم و ا و . والسهر قد يتصل 
لیالی » ولکن لو عدم الغذاء لهلك ... الخ » ١‏ . وهده النزعة 
الواقعية التى ترفض الخيال » وتنفر من اللامعقول » هی التى 
أملت على ابن حزم استنكار الشطحات الصوفية » وتشديد 
التكير على آوهام بعض أصحاب التصوف ممن كان « عثى 
فى صورة مجنون يتبعه الصبيان بالحجارة حتى ریدموا قدميه > ۱۲ 


(۱) الرجع السابق : ص ۱5۲ - 1861 
(۲) « الفصل فى اللل والاعواء والتحل ٩‏ ج ؟ ) ص 1۲7 - ۲۳۷ 
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ولا هب ی این هزم ان کاب 3 العصل. 9 
الملل والأهواء والنحل » للتنديد بأقاويل د بعض الصوفبه ممن 
كانوا يزعمون أنه قد سقطت عنهم الشرائع كلها من صلاة 
وصيام وزكاة وغير ذلك وأنه قد حلت لهم المحرمات كلها من 
الزنا والخسر وغير ذلك » فاستباحوا بذلك نساء غيرهم » وقالوا 
انهم يرون الله ویکلمونه وان الله يقذف فى نفوسهم الق . . الخ . 
ولا شك أن ابن حزم حين رفض كل هذه الأوهام » وحینم 
حمل شدة على أمثال تلك الافحرافات » اعا كان يصدر عن 
نزعته الواقعية العقلية التى كانت تملى عليه الاعتداد بأوليات 
الحمس والعقل . وعلى حين قال قوم انه لا بعلم شىء الا 
بالا لهام » وقال آخرون لا نعلم شیء الا سول الامام » وقال 
غير هه کی الا ر آخرون أيضا انه 
ا تم شیء الا بالتقليد » نجد ابن حزم ركد أنه لا ثىء 
الا ما قامت عليه ححة العقل ۱ . 
ما سنعود اليه بالتفصیل ف الباب الثانی من کتابنا هذا ) واعا 
نحن هنا بازاء الحديث عن آهم الخصائص النفسية والعقلية التی 
اتسمت بها شخصية ابن حزم . وقد رأينا كيف أخذ ابن حزم 
تسه“ بفضيلة الصدق » وكيف اتخذ من العقل رائد؟ له ف 


۱ « الاحكام فى أصول الاحکام » ج ۱ » ص ۲۳ 
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الامان بآن « کلام الانسان من عمله ۱ » » فلم يكن بری ف 
« القول » تقسه سوی جرد سلوك عملی يكشف عن صاحبه > 
مثله فى ذلك کمثل آی فعل آخر . ولعل هذا هو السبب فيا 
تلمحه لدی ابن حزم من دقة فى التعبیر » ووضوح ف الفكرة > 
وحرص بالغ على اجتناب الغموض والتعقید : فقد كان 
فیلسوفنا آعلم الناس عا قد بسببه الحديث الغامض من شغب. 
أو التباس » كما كان فى الوقت تسه آحرص الناس على 
توصيل معانيه الى أذهان السامعين أو القراء دون عوج أو 
التواء ! واذا كان أسلوب الشخص هو الشخص نفسه » فليس 
بدعا أن نجد فى أسلوب ابن حزم اتمكاسا لاعانه بالعقل > 
وتعلقه بالوضوح » و تقوره من التعقيد » وحرصه على سلامة 
التصیر . 
وكما كان ابن حزم مستقيم الرأى » صریح العبارة > 
سليم الفكرة » فكذلك كان أيضا ف سلوكه العملى عفيفه 
التفی » طاهر الذيل » برىء الساحة . وعلى الرغم من أن این 
حزم كان آعرف اللاس بضعف الاتسان » وعجزه عن السیطر 5 
على شهوته ؛ فانه مع ذلك كان يعترف بان الله قد عصمه من 
ارتكاب المعصية . ونحن تعرف كيف عاش فيلسوفنا ق وسط 
عامر بالاختلاط » حافل بأسباب الغواية » فلم يكن من السهل 
على مثله توقتى الاغراء » والاتنصار على دواعى الخطيئة » لولا 
توفيق من الله وهداية من الولی عز وجل . ولهذا نجده يقول : 
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« بعلم اله“ E‏ آنی بری» الساحة: » سلیم 
الادیم »> صحيح البشرة » قى الحجزة ؛ وانى أقسم باثه أجل 
الاقسام انی ما حللت مئزری على فرج حرام قط » ولا بحاسینی 
ربی بكبيرة الزنى منذ عقلت الى يومى هذا ۲ » » فلا علك 
سوى الاعجاب بهذه الصفة النادرة » وذلك الصلاح العجيب » 
فى بيئة كانت تدعو الى الفساد » وتحض على السقوط ! وان 
ابن حزم لیروی لا فى حديثه عن العصیه أن لدی الا سان 
قوتين متصارعتين : قوة العقل وقائدها العدل » وقوة النفس » 
وقائدها الشهوة . ولم يكن من الغريب على فيلسوف أعمل 
عقله فى كل شىء » أن ينجح أيضا فى تغليب عقله على شهوته ؛ 
وتحكيم ارادته فى هواه . وما جاءت الشرائع بتحريم الزنا الا 
لما فيه من « اباحة الحريم » وافساد النسل » والتفريق بين 
الأزواج ... ممالا هون على ذى عقل » أو من له أقل 
أخلاق ۲ » . فلا غرابة بعد ذلك فى أن نجد علم ابن حزم وعماه 
نتلاقيان » وكاعا هو قد أراد أن دم لنا الدليل العملى على 
أن العالم الحقية اعا هو ذلك الذى يعمل بعلمه » مثله فى ذلك 
كمثل الشحرة المثمرة التى توتی أكلها كل حين ! ... حقا ان 
التجربة لتدلنا ‏ مع الأاسف ‏ على « أن الفضائل مستحسنة 
ومستثقلة » كما أن الرذائل مستقبحة ومستحبه ۲ » » ولكن 


() المرجع السابق * ص ۱۳ 
(۲) الرجع السابق : ص ۱۳۹ 
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مهمة الفیلسوف انما تتحصر - على وجه التحديد ‏ ف اظهار 
الناس على أن الاستحسان والاستقباح لا یکونان باللفط 
فقط » واا يكونان بالممل آیضا . وقد استطاع ابن حزم أن 
قدم للناس من دلائل العفة » والورع » والطهر » والصلاح > 
ما جعل آعداءه بعترفون له قبل آصدقائه ‏ ننقاء السريرة > 
وسن السيرة ! 

ولو شنا الآن أن نلخص آهم السمات التى تيزت بها 
شخصية ابن حزم » لكان فى وسعنا آن تقول مع المستشرق 
الأسيانى بالنثيا : « كان ابن حزم رجلا صادقا مخلصا قوعا » 
ذا ديانة وحشمة وسوّدد . وكان من بأن سلامة العقيدة 
والشرف فوق المياة نها » وكان خلصا لأصحابه يتفانى فى 
سبيلهم » لدودا فى خصومته » لا بصفح ولا ينسى ثآره » ولوعا 
بالسخرية من خصومه » شديد الاعتداد عا أوتى من علم ؛ 
وكان کرعا عفيفا وسطا فى اانه : لا هو ساذج يقبل كل شىء » 
ولا هو متشدد لا يقبل الا حكم العقل » بل هو أقرب الى 
العقليين منه الى العاطفين » كما يقول آسين پلاسیوس : « لان 
مزاجه الذى جمع بين الهدوء والرزانة والنفاذ والصلاية 
والقدرة على قبول المقائق الجافة » جمله عنأی عن الاستغراق 
فى فيوض الياة الروحية ١‏ » . وهكذا نعود فنقرر أن الغلبة فى 
شخصية ابن حزم كانت للفيلسوف على الشاعر » حتى اند 


() پالنثیا : « تاربخ الفكر الاندلى » » ترجمة الدكتور حسين مؤنس > 
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لنحده بأخذ على الشسعراء مبالغتهم وأخيلتهم التی لا تطابق 
الواقع » كما محذر فى الوقت تفسه من الافراط فى استعمال 
الحازات والتشمهات وضروب البلاغة اللمظة . ومن هنا فقد 
اتسمت آشعار ابن حزم بطابع الواقعية والعمق وعدم التکلف > 
كما كانت تصف انا الكثير من الأحاسيس العميقة والشاعر 
الصادقة » دون صننعة أو مبالغة أو اسراف ! ولکن شخصبه 
ابن حزم لم تنجل فقط فى قصائده العاطفية المفعمة بالمشاعر 
الحارة المشبوبة » واعا هی قد تجلت أيضا فى أشعاره الفلسفية 
التی استطاع فيها أن يبلغ أعلى قمم التجريد الذهنى كقوله : 
أمن عالم الأمنلاك أنت آم انسى* 
أبن" لی فقد أزرى بتمييزى” العى” 
أرى هيك ةانسانية »غير أنه 
اذا عنمل التفكير” فاطرم علوى* 
تبارك من سودّى مذاهب خلقه 
على أنك النسور" الأنيق الطبيعى* 
ولا شك عندى أنك الروح ساقه 
الينا مثال” فى التفوس اتصالى* 
عد مننا دللا فى حدوثك شاهد؟ 
۱ قيس عليه » غير أكك مَرئَىة 
و لولا وقوع العين فى الکون لم قل 
سوى أفك العقل الرفیم" اطفی*۱ 
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وهو تفسه یروی انا أبياتا من قصيدة له سماها بعضهم 
« الادراك التوهم » فیقول : 
تری کل ضا به قاسا 
فکیف تحدة اختلاف الممانى 
فیأئه ا الجسم لا ذا جمات 
وما ع رآضا ابتا غير فار 
هضت علينا وجوه الكلام 
فما هو مذ" تحت بالستبان ١‏ 
ولسنا هنا معرض الحديث عن شعر ابن حزم » وانما حسبنا 
آن تكون قد آعطیناالفاری» صورة سريعة لشخصية ابن حزم 
على نحو ما تحلت فى آخباره » وآفکاره » وآشعاره . وسنری 
EES‏ عن مدعا بو و و 
العقلى على تحدید معالم فقهه الظاهرى » وكيف أدى اعانه 
بأوائل اس والعقل الى رفض التصوف وئبذ القول بالكرامات 
والخوارق . ولا کان من الضرورى لنا أن تقف على منهج ابن 
حزم ف الدراسة والبحث » فسنعرض آولا لوجهة نظره فى 
المنطق » حتى تلم بالوقف الذى اتخذه من الطرق الاستدلالية 
*التی كانت متبعة فى « علوم الأوائل » . 
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اباب الیشان 
ا‌ الا 


الفصيلالاول 

ابن حزم النطفی 
لو آننا استقرينا موقف مفکری الاسلام من علوم الأوائل » 
خصوصا فى القرنين الرابع والخامس الهجریین » لوجدنا أن 
الکثیرین منهم قد ثاروا على الفلسفة عموما » والمنطق على وجه 
التخصیص . < وقد ظهر الکفاح ضد النطق فى صورة معارضه 
خطرة کل الخطورة : فاعتثبر الاعتراف بطرق البرهاد 
الأرسططالية خطر؟ على صحة العقائد الامانية » لأن النطق 
بهددها تهدید؟ جديا كبير؟ . وعن هذا الرأى عبر الشمور العام 
لدی غير المثقفين فى هذه العبارة التی جرت ری 
امل : « من نطق تز>تدق » ١‏ . وهكذا حمل 
الكثير من أهل السنة على الفلسفة » واعتبروا الاشتغال 
باللطق خروجا على الدين . وكانت حجتهم فى ذلك 
أن الفلسفة شر » والمنطق مدخل الفلسفة » ومدخل الشر شر » 
فالمنطق اذن شر ! ونحن نعرف كيف أن آبا الوليد الباجی 


(۱) حولدتسیهر : « موقف أهل الستة القدماء بازاء علوم الاوائل » » 
بحث منشور بكتاب « التراث الیونانی فى الحضارة الاسلامية » © ترجمة الدکتور 
عبد الرحمن بدوی » القاهرة » ۱۹6۰ ص ۱8۷ 
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خصم اين حزم الشهور - قد نصب تفسه عدوا للمنطق > 
وكيف أنه أفتى بعدم جواز قراءته الا لبيان فساده » فضلا عن 
أنه هو الذى تقل الى أهل الأندلس أن المنطقى ببنداد 
و مستحقر مستضعف ١‏ » وقد ذكر لنا ابن حزم تسه أنه رأى, 
« طوائف من الخاسرين شاه دهم أيام عثنفوان طلبه » وقبل 
تمكن قواه فى المعارف ... كانوا قطعون بظنوتهم الفاسدة » من, 
غير تين آنتجه بحث موثوق به على أن الفلسفة وحدود 
المنطق منافية للشريعة ۲ » . وفحن نستنتج من هذه العبارة أن. 
اشتغال ابن حزم بدراسة الفلسفة والمنطق قد بدأ فى مرحاة. 
مبكرة من مراحل تطوره الفكرى » مما يويد قول صاعد. 
الأندلسى : « وكان ابنه الفقيه أبو محمد وزير؟ لعبد الرحمن. 
الستظهر ... ثم نبذ هذه الطرقة » وأقبل على قراءة العلوم »> 
وتقييد الآثار والسنن » فعثنى بعلم المنطق ... وأوغل بعد هذا 
فى الاستكثار من علوم الشريعة ۲ » . ولیس بدعا أن يكوذه 
المنطق من أول العلوم التى أقبل على دراستها ابن حزم » فاننا 
تلمح ف معظم دراساته الفقهية » والكلامية » والتاريخية 4 
والتفسية » وغيرها » عقلية منطقية تعرف كيف تستنتج النتائج 


)١(‏ سمید الافغانى : مقدمة « ملخص ابطال القياس والرأى والاستحسان. 
والتقلید والتعلیل » لابن حزم طبعة جامعة دمشق > 6 6 ص ۱۲ (الهامش) ٠‏ 

(۲) أبن حزم : « التقريب لد المنطق والدخل اليه » » عحقیق الدکتو. 
احسان عباس » بيروت » ص ۱۱5 - ۱۱۱ 

۳( صامد لاندلی : « طبقات الامم » الطبعة اليسوعية » بيروت » ۱۹۱۲ » 
ص ۷۱۲ 


۱۰4 


من القدمات » ولا ستخفها اتحاد السات اذا اختلعت القدمات » 
ولا ترضی الا بالدقة والصرامه فیهما كليهما . 

ونحن نجد ابن حزم فى تضاعیف مؤلفه الشهير السمی 
بالفصل ف الملل والأهواء واللحل ب یدافع عن كل من الفلسفة 
والمنطق فيقول : « ان الفلسفة على الحقيقة انما معناها » وثرتها » 
والغرض المقصود نحوه بتعلمها » ليس هو شيئا غير اصسلاح 
النفس ... وهذا تقسه لا عة هو الغرض ق الشریمة . هذا 
ما لا خلاف فيه بين آحد من العلماء بالفلسفة » ولا بين آحد 
من العلماء بالشريعة ... ( اللهم الا ) لمن اتتمى الى الفلسفة 
بزعمه » وهو ینکر الشريعة بجهله على المقيقة ععانى الفلسفة » 
وبعده عن الوقوف على غرضها ومعناها ١‏ » ... وواضح من 
هذا النص أن ابن حزم لا يرى داعيا لمعاداة الفلسفة : فان غاية 
الفلسفة الحقيقية انما هى الحكمة العملية ‏ أو اصلاح النفس ‏ 
الائنتین ۲ . وأما عن النطق » فان ابن حزم أعرف الناس بقيمته » 
حدود الكلام ... كلها كتب سالمة مفيدة » دالة على توحيد الله 
عز وجل » وقدرته » عظيمة المنفعة ق اتتقاد جميع العلوم . 
وعظم منفعة الكتب التى ذكرنا فى الحدود : ففى مسائل الأحكام 


() ابن حزم :م الفصل قى الملل والآهواء والتحل ٠‏ ؛ ابزه الاول » ص ۹٩6‏ 
(؟) جولدتسيهر : البحث المشار اليه فى « التراث اليونانى فى الحضار 
آلاسلامية 6 » ص ۱۵1 - ۱۵۲ 


۱۰*۹ 


الشرعية بها بتعرف كيف التوصل الى الاستنباط » وکیف تخد 
الألفاظ على مقتضاها » وكيف عرف الخاص من العام » والمجمل 
من المفسر » وبناء الألفاظ بعضها على بعض » وكيف تقديم 
القدمات » واتناج النتائج » وما يصح من ذلك صحة ضرورية 
أبد؟ » وما يصح مرة » وما بطل آخری » وما لا يصح البتة > 
وضرب الدود التى من شذ عنها » كان خارجا عن أصله » 
ودثيل الخطاب » ودليل الاسستقراء » وغير ذلك مما لا غناء 
بالفقيه الحتهد لنفسه ولأهل ملته عنه ۱ » . 

وقد سبق لنا أن آشرنا الى أن ابن حزم آلف كتابا فى المنطق 
أطلق عليه اسم « التقريب لد المنطق والمدخل اليه » » وهو 
الكتاب الذى أشار اليه هو تفسه عدة مرات فى مولفه الضخم 
السمی باسم « الفصل » » وقال عنه أحد الباحثين : « .. أنه 
سلك ف بيانه » وازالة سوء الظن عنه » وتكذيب الممخرقين به ء 
طريقة لم يسلكها أحد قبله فيما علمناه ۲ » . وقد حدثنا عن 
هذا الكتاب أبضا صاعد الأندسى فقال فى معرض حدثه عن 
ابن حزم : « فعنى بعلم المنطق » وألف فيه کتابا سماه التقریب 
دود المنطق » سط فيه القول على تببين طرق المعارف » 
واستعمل فيه أمثلة فقهية » وجوامع شرعية » وخالف 
أرسططاليس » واضع هذا العلم » فى بعض آصوله » مخالفة من 


() أبن حزم : « الفصل ق اللل والاهواء والئحل » » الجزء الثانى » ص ٩۰‏ 
(؟) الحميدى : « جذوة اللفسی » » طيعة مصر » ۱42۲ 4 ص ۲٩۱‏ 


بده ۱ 


لم يهم غرضه + ولا ارتاض فى کنتبه » فکتابه من أجل هذ: 
كثير الغلط » بیتن السقط ۱ » . 

ولئن كان ابن حيان ‏ معاصر ابن حزم لم يشر الى 
كتاب « التقرب » » الا آننا نراه يتحدث عن خروج ابن حزم 
على قواعد المنطق الأرسططالى فيقول : « كان أبو محمد حامل 
خنون : من حديث وفقه وجدل ونسب وما یتعلق بأذيال الأدب » 
مع الشارکة فى كثير من آنواع التعاليم القدعة من المنطق 
والفلسفة » وله فى بعض تلك الفنون كتب كثيرة » غير أنه لم 
حخل" فيها من الغلط والسقط » لمراأته فى التسوثر على 
الفنون » لا سيما المنطق » فانهم زعموا أته زل هنالك » وضل 
فى سلوك تلك المسالك » وخالف أرسططاليس واضعه » مخالفة 
من لم يفهم غرضه »ولا ارتاض ف كتبه " » . 

والحق آننا لو أنعمنا النظر الى كتاب ابن حزم فى المنطق » 
بل الى سائر كتبه ورسائله » لوجدنا أنه كان مثرمنا أشد الاعان 
بجدوی الفلسفة » وفائدة المنطق » فلم يكن من المستغرب على 
رجل مثله أن بعمد الى تبسیط النطق الصوری » وتوضیح 
مسشتتعلقه » وتقرب معانیه الى آفهام السواد الاعظم من 
الناس . والواقع أن منطق آرسطو كان بعد فى أيام ابن حزم 


4 ۱۶۰۱۲ » صاعد الاندلسى : « طبقات الامم » ؛ الطبعة اليسوعية » بيروت‎ )١( 
۳۱ ص‎ 

(؟) ياقوت الموی : < معجم الادباء » » طبمة القاهرة » ج ۱۲ » ص ۲1۷ ٠‏ 
< والدخيرة 6 لابن بسام » ج ۱ ص ۱6۰ 


۱۰۸ 


من آصعب العلوم وأعقدها » لالغموض الترجمة العربیه والتباسها 
فحصسب » بل ولتعدد رموزه وکثرة مصطلحاته آیضا . ولیس 
أدل على ركاكة الترجمة العربية لکتب آرسطو ف النطق مما 
جاء على لسان أبى سعيد السيراق ف مناظرته المشهورة مع 
متی بن يونس حول المفاضلة بين النحو العربی والمنطق الیونانی 
حينما قال : « ترجموا لغة هم فيها ضحفاء ناقصون بترجمة 
أخرى هم فيها ضعفاء ناقصون » وجعلوا تلك الترجمة 
صناعه ١‏ » ... وابن حزم تصه ينص على هذه القیقه حين 
قول فى صدر کتابه : « فلما نظرنا فى ذلك وجدنا بعض الآفات 
الداعية الى البلایا التی ذكرنا » تعقید الترجمة فيها > 
وابرادها بألفاظ غير عامية ولا فاشية الاستممال . ولیس کل 
فهم تصلح له كل عبارة » فتقربنا الى الله عز وجل بأن نورد 
معانی هذه بألفاظ سهلة بسيطة بستوی ان شاء الله ف فهمها 
العامى والخاصى » والعالم واماهل » حب .درائنا 


ثم يستطرد أبن حزم فيقول ان طالبى العلم فى القديم كانوا 
كثيرين » فلم يكن من الغريب على المترجمين أن يعمدوا الى 
« اغماض الألفاظ وتوعيرها وتخشين المسلك نحوها » شح 


(!) أبو حيان التوحيدى : « الامتاع والؤانة ١‏ 2 الجزء الأول ( تحقيق 
أحمد أمين وأحمد الزين ) » ص ۱۲۱ 
(۲) اب حزم " « التقريب لد المنطق والدخل افيه » » ص۸ ؛ ص ۱۰ - ۱۱ 


۱۰۹ 


منهم بالعلم وضنا به » وآما الآن وقد زهد الناس ف العلم » انه 
لم تقل بآنهم قد آصبحوا آمیل الى ایذاء أهله والئیل منهم > 
فقد آصبح لزاما على العارف بقدره أن سهل علمه » ويقربه 
الى الناس بقدر طاقته » و سمل على نشره بين آهله وغير أهله 
بكل ما أوتى من مقدرة . ولهذا معترف ابن حزم س منذ 
البداية - بآنه لم يثرد' من وراء الكتابة فى النطق سوی تبسیط 
هذا العلم » وشرح عویصه » والکشف عن مستغلقه » حتى. 
فيد منه العام والخاص . 

وابن حزم محصر أنواع المؤلفات فى سبعة لا ثامن لها : 
فهى اما شیء لم تسنبق الولف الى استخراجه فيستخرجه » 
واما ثیء ناقص فيكمله وتتممه » واما شىء باطل أو خاطىء. 
فيصححه » واما ثیء مستعلق فیشرحه » واما شیء مسنهب. 
فیختصره ( دون أن سحذف منه شيئا بخل عقصده ) » واما شیء 
متفرق فیجمعه » واما شیء منثور فيرتبه . وابن حزم مفکر 
متواضع یعرف قدر تسه » فهو لا يزعم لنفسه أنه قد أضاف. 
الى المنطق جديد؟ » كما أنه لا وهم قارثه بأنه قد أدخل على 
المنطق اليونانى أى تعديل جوهرى ؛ واعا نراه دارج كتابه. 
تحت النوع الرابع من أنواع الولفات » وهو النوع المقصود. 
به شرح الستغلق ء وان كنا نجده يشير الى أن کتابه لا بخلو 
من « تصحیح رأى فاسد یوشك أن يغلط فيه كثير من الناس > 
وتنبيه على آمر غامض » واختصار لما ليست بطالب القائق 


۱۹۰ 


اليه ضرورة » وجمع آشیاء مفترقة مع الاستیعاب لكل ما بطالب 
البرهان اليه أقل حاجه » وترك حذف من ذلك البته » . 

ولا كان الكثيرون من معاصری ابن حزم قد وقفوا من 
المنطق الأرسططالى موقفا عدائيا » سواء أكان ذلك لظنهم بآن 
كتب أرسطو محتوية على الكفر وناصرة للالحاد » آم لاعتقادهم 
بأنها هذار من القول ( والناس أعداء ما جهلوا ) » أم لعجزهم 
عن فهمها والاحاطة ععانيها » فقد وجد ابن حزم تسه مضطراً 
الى استهلال كتابه فى المنطق بالحديث عن منفعة كتب أرسطو » 
لا فى علم واحد فحسب » بل فى كل علم من العلوم أيضا . 
وعلى حين أن فيلسوفا مثل ابن سينا فى حدشه عن فائدة صناعة 
المنطق قد اقتصر على القول بأن أحد؟ لا يستغنى عن العلم 
بأصول هذه الصناعة ( اللهم الا أن يكون انسانا مؤيدا من 
عند الله تعالى ) » فى حين أن الفطرة السليمة والذوق السليم 
رعا أغنيا عن تعلم النحو والعروض ١‏ » تجد أن ابن حزم يتوسع 
فى شرح منفعة علم النطق بالنسبة الى كل من علم الكلام > 
وعلم الفقه » والحديث » وعلم النظر بالآراء والدیانات والأهواء 
والمقالات » وعلم النحو » واللغة » والخبر » والبلاغة » والشعر » 
والخطابة » والعروض .. الخ ۲ . وهو فى رسالته المسماة باسم 
« مراتب العلوم » ينصح طالب العلم بأن یشتنبع دراسته للقراءة 


49 أبن سينا : < التجاة » » القسم الأول فى المنطق » طبعة محيى الدين 
صبرى الكردى 6 ۱۹۳۸ 4 ص © 
(؟) « التقريب لحد اللطق » » ص ١١-5‏ 


1١1١ 


والكتابة وأصول النحو واللغة بدراسه آخری قوم فیها بالنظر 
فى حدود النطق وعلم الأجناس والأنواع والاسماء الفردة > 
والقضايا » والقدمات والقرائن والتتائج » لیعرف ما البرهان 
وما الشتنب ( آی السفسطة ) وکیف التحفظ مسا یظن آنه 
برهان ولیس ببرهان ؛ وبالتالی فاته ينسب الى النطق مهمة 
الوقوف على كافة الحقائق » وتمييزها من الاباطیل تييزا لا یبقی, 
معه ریب ۱ . ولکن من المؤكد أن اشتغال ابن حزم با منطق قد 
صدر فى جاب كبير منه عن رغبته الدفينة فى خدمة الکلام 
والدراسات الدنيية ( كا لاحظ الستشرق الجری 
جولدتسیهر ۲ ) » فلم يكن من الغرابة فى شىء أن بستمد معظم. 
أمثلته النطقية من الفقه » كما سیفعل من بعد الامام الغزالی ف. 
كتابه « الستصفی » » وهذا ما فطن اليه آحد الباحثین المتازین 
حینما كنب يقول : « ولم يكن ابن حزم منفردا فى محاولته 
هرب المنطق بالاستكثار من الأمثلة الشريعية » ولكن لعله 
آول من فتح هذا الباب » مثلما حاول ابن سينا استمداد الأمثلة 
من الطب » ومن بعد جاء الغزالى فعاد بستمد الأمثلة من 
الفقه » فکتاب التقرب بشت أن الغزالی مسبوق الى هذه 
المحاولة ۲ 6 . 


(۱) رسائل ابن حزم »> طبعة الدکتور احسان عباس » مصر > ص ۷۱ 

(۲) جولدتسیهر : البحث الشار اليه » « التراث الیونانی فى الحضارة 
لاسلامية » » ۱۹6۰ 4 ص ۱۵۲ 

(۱) احسان عباس : مقدمة کتاب « التقریب لد النطق والدخل اليه » د 
ص : (ل ) ۰ 


11۲ 


واذا كان المناطقة المسلمون ‏ من آمثال الفارابى وابن سينا 
وغيرهم ‏ قد راعوا فى عرضهم للمنطق الصورى ترتيب كتب 
أرسطو » فاقنا نجد ابن حزم يسايرهم فى هذا الترتيب © مقدما 
على كنب أرسطو الثمائية » « المدخل الى المنطق » ( أو 
اساغوجی) » وان كنا فراه سمی الكتاب الأول (قاطاغورياس) 
باسم « الأسماء المفردة » » بدلا من تسميته باسم «القولات» » 
ويسمى الكتاب الثانى ( بارى أرمنياس ) باسم « الاخبار » » 
بدلا من تسميته باسم « العبارة » » ثم يدمج الكتب الأربعة 
التالية ( ألا وهی القياس أو التحليلات الأولى » والبرهان أو 
التحليلات الثانية » والمواضع الجدلية أو الطوبيقا » والحكمة 
المموهة أو الس وفسطقا ( ف باب واحد بطلق عليه اسم 
« البرهان » . ولكن رعا كان أعجب ما فى منطق ابن حزم أنه 
سقط ماما لفظ « القياس » من حديثه عن أشكال الاستدلال » 
اكتفاء بكلمة « البرهان » . وآغلب الظن أن توجس ابن حزم 
من قياس الفقهاء هو الذى حّد! به الى تجنب استعمال هذه 
الكلمة » خصوصا وأنه قد كتب كتابا فى « ابطال القياس 
والرأى والاستحسان والتقليد والتعليل » قال فيه بصراحة ان 
القياس الفقهى « دعوى بلا برهان » ' . 


ولكن ابن حزم مع ذلك قد وجد تفسه مضطر؟ الى 


(؟) ابن حزم : « ملخص ابطال القياس والرای والاستحسان والتقليد 
والتعليل 6 » تحقيق سعيد الاففانی » ص ه 


۱۱۳ 


البحث عن تسمیه خاصة لهذا النوع من الاستدلال الذی تترتب 
فيه النتيجة على مقدمتین (کبری وصغری) فاطلق على ما اعتدنا 
قسمیته « بالقیاس » اسم « الجامعة » . وهو يقول فى تعلیل 
هذه التسمية : ( .. اعلم أن القضيتين المذكورتين ( أى المقدمة 
الكبرى والمقدمة الصغرى ) اذا اجتمعتا » سمتهما الأوائل 
< القريئة » . واعلم أن باجتماعهما ... بحدث ادا عنهما 
قضية ثالثة أبد؟ » صادقة أبد؟ » لازمة ضرورة » لا محيد عنها » 
وتسمى هذه القضية الحادثة عن اجتماع القضيتين « تنيجة » . 
والأوائل بسمون القضيتين والنتيجة معا فى اللغة اليونانية 
۶ السلجسموس » » وتسمی الثلاثة كلها فى اللغة العريية : 
« الجامعة » . مثال ذلك أن تقول : كل انسان حى » فهذه 
قضية تسمى على اتفرادها « مقدمة » ؛ ثم تقول : وکل حى 
جوهر » فهذه آدضاً على انفرادها : « مقدمة » ؛ فاذا جمعتهم 
معا » فاس مهما « قرینه » لاقترانهما » وذلك اذا قلت : کل 
انسان حى » و کل حى جوهر » فیحدث من هذا الاجتماع قضية 
ثالثه » وهی أن کل انسان جوهر » فهذه قضية تسمی على 
اتفرادها تتيحة ؛ فاذا جمعتها لثلاثتها سميت كلها جامعة » 
والجامعة ااسلجسموس . » ۱ ولسنا ندری - على وجه 
التحقيق ‏ من أين جاء ابن حزم بهذه التسمية العريية للاصطلاح 
الیوناتی : ” ودصروزعه11(ه ٠*٠‏ » ولکننا ميل الى الظن انه اراد 


(۱) « التقریب لد التطق والدخل اليه » : ص ۱۰3 


۱۹ 


ذا اللفظ العربی تجتثب استخدام كلمة « القیساس » التی 
جرت على ألسنة الفقهاء وأهل السته . 

والحق أن ما اصطلح الفقهاء على تسميته باسم « القياس » 
اما هو ما أطلق عليه أرسطو اسم « الاستقراء » . وقد شرح 
ابن سيناء « الاستقراء » الأرسططالى فقال انه : « حكم على 
الكلى » لوجود ذلك الحكم فى جزئیات ذلك الكلى » اما كلها 
وهو الاستقراء التام » واما أكثرها وهو الاستقراء الشهور > 
فکانه يحكم بالأكبر على الواسطة » لوجود الأكبر ف 
الأصغر . » ١‏ وقد فطن ابن حزم الى أن قياس الفقهاء هو 
استقراء أرسطو » فکتب فصلا طويلا فى بیان فساد هذا النوع 
من البرهان » خمنوض) ما اصطلحنا على تسمیته باسم 
« الاستقراء الناقص » . ومما كتبه ابن حزم فى هذا المقام قوله : 
« فمن ذلك شىء سماه الأوائل « الاستقراء » وسماه هل ملتنا 
« القياس » » فتقول وبالله تعالی التوفیق : ان معنی هذا اللفظ 
هو أن تتبع بفكرك آشیاء موجودات » يجيعها وع واحسد 
وجنس واحد » وشحکم فیها بحکم واحد » فتجد فى کل 
شخص من آشخاص ذلك النوع » أو فى كل نوع من آنواع 
ذلك الجنس » صفة قد لازمت کل شخص مما تحت النوع » أو 
فى كل فوع تحت الجنس » أو فى کل واحد من الحکوم فیهم . 
الا أنه ليس وجود تلك الصفة مما یقتضی العقل وجودها فى 


)0 ابن سينا : « النجاة 6 » طبعة القاهرة » ۱۹۳۸ م » القسم الأول ف 
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کل ما وحدت فيه » ولا تقتضيه طسعه ذلك الوصوف » فيكون 
حكمه لو اقتضته طبیعته أن تکون تلك الصفة فيه ولا بد » بل 
قد ینتوهم وجود شىء من‌ذلك النوع خاليا من تلك الصفة ..»۱ 
ثم بستطرد ابن حزم فیقرر أن وجود صفه ما فى نوع ما من 
الأتواع لا بستلزم بالضرورة أن تکون تلك الصفة لازمة 
ضرورية لكل آفراد ذلك النوع » اللهم الا اذا كان فى وسعن: 
أن تقصی سائر أفراد ذلك النوع من آولها الى آخرها » حتى 
نحيط علما بأنه لم يشذ واحد منها عن تلك الصفة . ولكن لا 
كان من المستحيل علينا أن نستقصى جميع الأفراد الداخلة تحت 
فوع واحد » أو لا كان الانسان أعجز من أن بحیط بجميع 
الأشياء التى تتوافر فيها تلك الصفة » « فهذا تكهن من التحکم 
به » وتخرئص وتسهثل فى الكذب » وقضاء بغير علم . » ۲ . 
وابن حزم هنا يثير فى الحقيقة مشكلة هامة من مشاكل المنطق » 
لأنه ناقش الاستقراء بوصفه عملية منطقية ذات طابع توسعى » 
ما دام من شأن « الاستقراء الناقص » أن يوكد شيئا أكثر من 
كل ما استطعنا ملاحظته أو ادراكه . ولو شئنا أن نمسر عن 
رأى ابن حزم بلغة المناطقة المحدثين » لكان فى وسعنا أن تقول 
ان مه جرأة علمية فى الانتقال من المزء الى الكل » أو من 


(1) أبن حزم : « التغریب لحد المنطق ... » » ص ١١۳‏ د ۱۸6 ( وف 
اانص الطیوع : « لو اقتضته طبيعة أن تکون تلك الصفة فيه » ؛ والصواب : 
طبيعتة » كما ذکرئا ) . 
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ملاحظة بعض الوقائع الى اثبات قانون عام . وابن حزم یری ف 
الاستفراء ضربا من التکهثن » لانه لیس من حقنا أن نحكم ل 
لمجرد توافر بعض اللاحظات المتكررة أو بعض الظروف‌التشابهه 
ب بأن علاقات واحدة بعینها سوف تنکرر دالا » أو تتابعا سبیباً 
واحدا سوف يتحقق فى کل زمان ومکان . ولم يجانب ابن حزم 
الصواب فبيانه وضع الاشکال من « الاستقراء الناقص » فان 
من الوكد أن فى الاستقراء فرة ننتقل بها الى مجال المجهول » 
ما دمنا نحكم على ما لم تشاهده » أو بالأحرى ما دمنا تتكهن 
شیء نتجاوز نطاق علمنا الحاضر . ولعل هذا ما عبر عله ابن حزم 
أحسن تعبير حينما كنب يقول : « فينبغى لكل طالب حقيقة أن 
قر“ عا أوجبه العقل » ويقرءٌ عا شاهد وأحس وعا قام عليه 
برهان ... وأن لا يسكن الى الاستقراء أصلا » الا أن يحيط 
علا بجميع الجزئيات التى تحت الكل الذى يحكم فيه . فان 
لم يقدر » فلا قطع فى الحكم على ما لم بشاهد » ولا يحكم الا 
علی ما آدر دون ما لم تدرك » ۱. 

ولنفرض - مثلا - آننا لم فر فى حياتنا العادية فاعلا 
عنتار؟ الا وهو جسم » فهل بحق نا من أجل هذا أن قطع بأن 
الفاعل الأول عز وجل لا بد من أن يكون جسنه ۶ أو للفرض 
مثلا أننا تتبعنا کل موصوف ف العالم » فرأينا أنه انعا استحق 
ذلك الاسم نصفة فيه اشتثق؟ له منها ذلك الاسم » فهل تقطم 


17 المرجع فين : صو 0[ 


من أجل ذلك بان الواحد الأول عز وجل ذو سمع وبصر وحياقة 
وارادة » وأنه متكلم لا يسكت ... الخ ۶ هذا ما يجيب عليه 
ابن حزم بالنفى القاطع : فاتنا لم نشاهد موصوفا بشیء الا" وتلك 
الصفة عرض" فيه أوحمول له » فالصفة عرض‌طوهر ؛ ولو جاز 
أن يكون الله جوهر؟ » لكان جوهرايحمل آعراضا لايفارقها قط > 
تعالى الله عن ذلك علو" كبير؟ ١‏ . ومعنى هذا أن ابن حزم يرفض 
« الاستدلال بالشاهد على العائب » » اذا كان المقصود بهذا 
الاصطلاح قياس « الغيبيكات » على « الطبيعيات » » أو فهم. 
« الحقيقة الالهية » على غرار « الواقعة الطبيعية » . وآما اذا 
كان القصود بالغائب هنا هو الغائب عن الحواس من الأشياء. 
المعلومة » نان ابن حزم یری أن هذا ليس بغائبٍ عن العقل »- 
بل هو شاهد فيه كشهود ما آدر ك بالحواس » دون أدنى فارق . 
« واذا من الرء أن المواس موصلات الى النفس » وآن. 
النفس انما يصح حكمها بالحسوسات » اذا صح عقلهما من 
الآفات ... لم بحد المرء حينئذ لما شاهد بحواسه فضلا علی. 
ما شاهده سقله دون حواسه ؛ فلا غاب من المعلومات أصلا 4 
اذ ما غاب عن العقل » لم مجتز أن عم البتة » ۲ . واذن فلا 
معنى مطلقاً للحديث عن « الاستدلال بالشاهد على العائب » . 


ويشير ابن حزم فى موضع آخر - الى أن المتقدمين, 
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.قد أطلقوا على عملية الاستدلال من مقدمتين اسم « القیاس » » 
غوجد الفقهاء القياسيون فى ذلك حيلة ضعيفة سوفسطائية 
النسمية استقرائهم المذموم « قياسآ » » وكآن حكمهم فيما لم 
برد فيه نص بحكم شىء آخر مما ورد فيه نص ( لاشتباههما فی 
بعض أوصافهما ) استدلال قياسى » أو اجراء للعلة ق المعلول . 
.وابن حزم شته هوّلاء الفقهاء الذين أرادوا تصحیح الباطل 
.فسموه باسم أوقعه غيرهم على الق الواضح بأولئتك الذين 
أرادوا أن ستحلوا الخمر فسموها بغير اسمها ! « وهذه حيلة 
.مموتهة لا تثبت على التخليص . وقد قلنا قبل انه ليس ف العالم 
شيئان الا وبينهما شبه وافتراق ما ضرورة لا بد من ذلك . فان 
کان الشبه بوجب استواء الحكم » فلنحكم لكل ما فى العالم 
بحكم واحد فى كل حال » من أجل اشتباههه فى صفة ما . ولم 
كان الاجتماع فى الشبه يوجب استواء الحكم » ولم يكن 
الاقتراق فى الشبه يوجب اختلاف الحكم ۶ فيجب على هذا أن 
"لانحكم لشيئين أصلا بحكم واحد » لاختلافهما فى صفة ما ..» ا 
موواضح من هذا النص أن رفض ابن حزم لقياس الفقهاء اعا 
.هو تأكيد لرآیه السابق فى الطابع الارتيابى للاستقراء الناقص . 

والق أن كتاب ابن حزم فى النطق شاهد على اهتمامه 
'الزائد بتأسيس علم الفقه على دعائم عقلية منطقية » فاننا نجده 
.بطیتق الكثير من القواعد المنطقية على الأمثلة الفقهية والحقائق 


ل ال سام یت م اسه 
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الشرعية ... !لخ . ولکن ابن حزم حریص ف الوقت تفسه على 
تذكيرنا بأن مجال الشريعة غير جال العقل الخالص » فانه « لیس 
فى الشرائم علة أصلا بوجه ما من الوجوه » ولا شىء بوجبها 
الا الأوامر الواردة من الله عز وجل فقط » اذ ليس ف العقل 
ما يوجب تحریم شیء مما فى العالم » وتحلیل آخر » ولا ایجاب 
عمل » وترگ ایجاب آخر . فالاوامر آسباب موجبة لا وردت 
به . فاذا لم ترد فلا سب یوجب شيئا أصلا ولا عنعه . » ۱ . 
وابن حزم بستند ف فهمه للشريعة الى باب « الجمات » فى 
المنطق الصورى » فيقول ان الجهات أو « العناصر » ( على حد 
تعبيره ) 5 ثة أقسام لا رابع لها : « اما واجب وهو الذى قد 
وجب وظهر » أو ما يكون مما لا بد من كونه » کطلوع انشمس 
كل صباح » وما أشبه ذلك . وهذا يسسى ف الشرائع : 
2 الفرض واللازم » . واما ممكن وهو الذى قد يكون وقد 
لا بكون » وذلك مثل توقعنا أن تمطر غد؟ وما أشبه ذلك » وهذا 
يسمى فى الشرع : « الحلال والمباح » . واما ممتنع وهو الذی 
لا سبيل اليه كبقاء الانسان تحت الماء يومآ كاملا » أو عيشه 
شهرآ بلا أكل » أو مشيه فى الهواء بلا حيلة وما أشبه ذلك > 
.وهذه التى اذا ظهرت من انسان علمنا آنه بى . وهذا القسم 
يسمى فى الشرائع : 2 ارام والحظور » واين حزم هنا 
قرب معنى « الجهة » الى عقلية القارىء العربى » فلا يعمد 
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الى استخدام مصطلحات فلسفية معقدة » بل هو يتحاثي 
استعمال كلمة « اطهة » تفسها » مثو مر؟ علیها لفظ « عنصر 6 . 
ولنورد هنا على سبیل المقارنة ‏ تعریف ابن سينا للجهات » 
حيث نراه يقول : « الجهات ثلاث : واجب ويدل على دوام 
الوجود » وممتنع ويدل على دوام العدم » وممكن ويدل على 
لا دوام وجود ولا عدم . » ١‏ . فنحن نجد ابن سينا هنا يضع 
« الواجب » ف مقابل « الممتنع » » وآن كان ( ابن سينا ) 
شب الى كل من « الواجب » و « الممتنع » معنى الضرورة : 
لانه بری أن الأول منهما ضرورى فى الوجود » بينما الشانی 
ضرورى ف العدم . وقد وقع فى ظن بعض الناس - فيما يقول 
ابن سينا أن « الممكن » هو « ما ليس عمتنع » » وآن « غير 
المکن » هو « الممتنع » فقالوا ان كل شىء اما أن يكون 
« ممكنا » أو « ممتنعا » » دون أن يكون ثمة موضع لقسم 
ثالث . ولکن القيقة أن لفظ « الممكن » اعا يصدق على مالس 
بواجب ولا ممتنع » فهو يشير الى كل ما ليس ضروریاً ف 
الوجود » ولا ضرورا فى العدم ۲ . وابن حزم أيضة يشير الى 
هذه التفرقة الثنائية التى ذهب اليها البعض فيقول : « وقد 
قال قوم ان العداصر اثنان وهما : « واجب © و.< ملع .م 
فقط . قالوا : ولا « میکن » آلبتة » لأن الثیء الذى تسموه 
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ممكنا هو قبل وجوده ممتنع » وهو بعد وجوده واجب » فلا" 
ثالث . قالوا : وما غاب عنا فاما أنه فى علم الله تعالی ريكون 4 
واما أنه لا يكون . فان كان الله عز وجل علم أنه سیکون ». 
فهو الآن واجب أن یکون » وان كان تعالی علم أنه لا یکون ء. 
فهو الآن ممتنع أن ریکون . » ١‏ . وأصحاب هذا الرآی - كما. 
هو واضح ‏ یستبصدون من أنواع الجهات الثلاث جهمة. 
« الممكن » » على أساس أن الثىء اما أن يكون ضرورى. 
الوجود » واما أن کون ضرورى العدم » فهو لا يخرج عن. 
كونه « واجبآ » أو « ممتنعا » . ولكن ابنحزم يرد عليهم يقوله 
ان الثیء لا يكون ممتتعاً قبل كونه » والا لما أمكن خروجه: 
الى الفعل » بل الصحيح أنه یکون بالقوة أو فى الظن » ععنى. 
أنه قد يكون أو قد لا يكون . « وأما حجتهم بعلم الله تعالى ٠6‏ 
فان الله تعالى قد أمر ونهى » فلو لم يكن الثىء الذى أمر الله. 
به متوهكمآ كونه فى المأمور به » لم يكن للأمر معنى . فالتوهم. 
كونه هو الممكن » وأفعال المختارين قبل كونها داخلة فى قسم. 
الممكن » بخلاف أفعال الطبيعة » ۲ 
27 وهكذا ترى أنه وان كان حديث ابن حزم هنا عن الواجب. 
والممكن والممتنع حديث العالم ا منطقى الذى يشرح لنا أنواع, 
« الجهات » » الا آنتا نجده يدرك ارتباط هذا الحديث بالمشكلة 
الدينية ( أو الفلسفية ) التى تدور حول « اطبر والاختيار > > 


0 ابن حزم : < التقريب لد المنطق » : م هى 
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فینتهز هذه الفرصة لشرح معنی « الامکان » » دون أن شمر 
القارىء بأنه قحم على دراسته المنطقية حا.يثا كلاما أو 
ميتافيزيقيثا . ولا يجد ابن حزم بأسآ من أن یدثل على صحة 
.رأنه بعض الأمثلة » فنراه قول : « ان اس والعقل قد ثبت 
فیهما أن بين مثى القاعد الصحيح الجوارح والجسم الي 
ممنوع » وبين مشى ال قحد المبطل الساقين فرق » وهذا فرق بين 
« الممكن » و « الممتنع » . وكذلك فيهما أن بين قعود الصحيح 
“الذى ذكرنا ( أنه ) اذا شاء تر"كه تر که » وبين قعود المقعد الذى 
لو رام جهده تركه لم يقدر » فرق واضحا » وهذا فرق بين 
المکن والممتنع . والواجب أن ثلزم من قال بخلاف قولنا أن 
لا يتأهب للجوع اذا أصابه » بأكل الطعام » لأنه ان كان انتهی 
آجله فواجب أن عوت » وان كان لم ينته أجله فممتنع أن 
عوت . وينبغى أن شتحم النيران اذا كان ف المغيتب أنه لايحترق 
ممتنم أن يحترق . فيلزم مخالفنا أن تأهثبه وفكرته وسعيه فیما 
يدفع عن تمسه البرد والعطش والأذى كتأهبه لدفع حركة الفلك 
آو لمنع الشمس من الطلوع ... » ١‏ ! وواضح من هذا النص 
“أن ابن حزم يستند الى التفرقة ال منطقية بين الواجب والمتنع 
«والممكن » من أجل التمیز بين « الأفمال الاختيارية » 
بو « الأفعال الاضطرارية » » على اعتبار أن الفعل الاختيارى 
ممتنع على ذى الجوارح المعتلتة » بينما هو ممكن بالنسبة الى 
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ذى الجوارح السلیمة . « واننا بالضرورة نعلم أن المقعد لو رام 
القيام جهده لا أمكنه » ونقطع يقينا أنه لا يقوم ؛ وأن الصحيح 
الجوارح لا ندرى اذا رأيناه قاعدا آقو م آم تکیء أم تمادى 
على قعوده » وکل ذلك منه ممكن ... » ١‏ 

واذا كان اين حزم قد اعترف فى دفاعه عن المنطق - 
بأن كتب أرسطو فى حدود الكلام كتب سالمة مفيدة دالة علو 
توحيد الله » فما ذلك الا لأنه قد فطن الى أن فى استطاعة المنطقى 
الافادة من القواعد المنطقية لتأبيد الكثير من العقائد الدينية 
أو المقائق الشرعية . فابن حزم مثلا ‏ حينما يتحدث عن 
« العدد » لا يقتصر على القول بأنه « الكم المنفصل » » بل 
هو يضيف الى هذا التعریف « أن الواحد ليس عددا » لان. 
العتدد هو ما وجد عدد آخر مساو له » وليس للواحد عدد 
يساويه » لأنك اذا قسمته لم يكن واحدا » بل هو کنستیر 
حینئذ ... ۲ . ومعنى هذا أن الواحد مبداً » وليس عددا > 
وبالتالى فان الله الواحد الق انما هو اطالق للبتدىء مي 
لثلق » دون أن مكون هو تقسه عددا » ولا معدودا ٤‏ فى حين 
أن الخلق كله معدود . وابن حزم حين يتحدث ‏ مثلا ‏ عن 
الواحد والكثير » فانه 2 يقسم الموجودات الى قسمين لا ثالث 
لها : الطالق الواحد الأول الدى لم برل » والخلوقات التد: 


(1) ابن حزم : » الفصل فى الملل والاهواه والشحل » > الجزء الثالكء > 
ص ۲۴ - ص ۲۲ ۱ ۱ 
(۲) « التقربب لد النطق » » ص کت ( والقفر آبضا ض 28 ) ۰ 
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التى هى عثابة جواهر ذات أعراض . وهو بهذه القسمه ينفى 
عن الله اسم « الجوهر » » لأن « الواحد » لا یتسم بصفات > 
ولا تحمل عليه حمولات ؛ ولا تجوز عليه أعراض . ومعنى 
هذا « أن الخالق عز وجل لبس حاملا ولا محمولا بوجه س 
الوجوه » ١‏ . وهو يعبر عن هذه الحقيقة فى موضع آخر فيقول : 
« كل ما دون الخالق عز وجل ينقسم قسمين : جوهر ولاجوهر . 
فالجوهر هو الجسم ... والجسم هو الجوهر » ولا شىء دون 
الخالق تعالی الا جسم محمول فى جسم . وقد أثبت غيرنا جوهراً 
ليس جسم وهذا باطل . » ۲ . وهو حين يتحدث عن الأسماء 
المفردة » ووقوع الأسماء كلها على مسميات » بنتهز هذه 
الفرصة فيتحدث عن آسماء الله تعالى قائلا انها أسماء أعلام 
ورد بها النص » دون أن تكون مشتقة من شىء أصلا . « وأما 
صفات الفعل له تعالى فمشتقة من أفعاله » كالمحيى والمميت » 
وما أشبه ذلك » وتلك الأفعال أعراض حادثة فى خلقه » لا فيه » 
تعالى الله عن ذلك » ۲ . وهو يشير عند تعرضه لباب الاضافه 
الى أن بعض أصحاب الفلسفة قد زعم أن البارى تعالى جسم : 
لأن الفاعل من أجل فعله جسم » والباری جل وتعالى فاعل » 
فهو اذن لا بد من أن کون جسم . وفات هؤلاء ‏ فيما يقول 
ابن حزم أنه « ليس من أجل أن الفاعل فاعل وجب أن يكون 
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جسما » لکن الصواب ف القضية أن تقول : الفاعل بالفمل 
فاعل أو ذو فعل » فهذه قضية صحيحة تعلمها النفس بأول 
العقل . وقد غالط بعضهم فقال السمیع بالسمع سمیع » والمى 
بالياة حی » فارادوا أن يوجبوا للباری تعالی حياة وسمعاً » 
تعالى الله عن ذلك علو کبیر؟ . وفحن لم نسم" الباری تعای 
حيا من أجل وجود الحياة له » فیلزمتا اضافة الحياة اليه » وكذلك 
التسمية له تعالى بأنه بصير » واعا سميناه حيا وسميعا وبصيراً 
اتباعا للنص » لا لمعنى أوجب ذلك ؛ وليس شىء من ذلك 
مشتقاً من عرض فيه .. فكل هذا تركيب لا يكون الا فى 
متحد”ث » واعا هذه أسماء أعلام للبارى تعالى فقط ... ١‏ . 

وليس فى وسعنا ‏ بطبيعة الحال ‏ أن تفيض ف بيان تلك 
الأمثلة الشرعية والفقهية والكلامية التى شاء ابن حزم أن يطبق 
عليها قواعد النطق الأرسططالى » واعا حسبنا أن تقول ان 
حرص ابن حزم على التقريب بين المنطق والشريعة قد اضطره 
فى كثير من الاحيان الى اصطناع مصطلحات منطقية جديدة > 
كما أنه قد أدى به الى الاتنقاص من قيمة « الاستقراء » » 
وانکار مبدأ العلية » وتجنب استعمال لفظ « القياس » .. الخ . 
هل يلون هذا وحده سببا كافيا للقول بأن كتابه فى المنطق 
« كثير الغاكط » بين السقط  »‏ أو هل يكون فى تحاثى ابن 
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حزم لاستعمال اطروف والرموز ف التعبير عن القضایا » مپرر 
كاف للقول بأنه « خالف آرسطو واضع النطق » خالفة من 
م يف غرضه 6 ولا ارناضن فى کی 77 هدو ان جرد 
الاكثار من ايراد الأمثلة الشرعية لا بكفى للطعن فى قيمة الجهد 
العلمی الذی قام به ابن حزم حینما حاول شرب النطن الی 
آذهان العامة من الناس » كما أن تجنب التمثیل بالحروف. 
والرموز لا نطوی فى حد ذاته على آه الفة خطيرة لروح 
المنطق الأرسططالى . وسقی أن کون القاثلون بخروج ابن 
حزم على قواعد المنطق الأرسططالى قد وجدوا فى تضاعيف 
كتابه أخطاء صريحة أو انحرافات خطيرة بررت فى ظنهم الحكم 
على صاحب هذا الكتاب بأنه لم يفهم أرسطو ولم يدرك دلالة 
منطقه . وقد حاول کاتب هذه السطور أن يقف على بعض تلك 
الأخطاء أو الانحرافات » فكان من بين ما لاحظه ‏ مثلا ‏ أن 
ابن حزم بسمی التقابل القائم بين الصحة والمرض » أو بين 
الحياة والوت » أو بين الاجتماع والافتراق « تتاقضا » ( آو 
« تنافيا » على حد تعبيره هو ) ۲ » فى حين أننا هنا بازاء « حدود 
متضادة » » لا « متناقضة » . ومن ذلك أيضا أن ابن حزم يعتبر 
التقابل القائم بين القضيتين الكلية الموجبة والكلية السالبة أشد 


(۱) ابن بام : كتاب « اللخية » > المجلد الاول من القسم الأول > 
1غ ص ۱۲۰ 3 
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تباینا من التقابل القائم بين القضيتين الكلية الوجبة والجزئية 
السالية » بحجة أن النفی فى الالة الأولى ینصب على کل 
ما تقرره القضیه » فى حين أن النفی ف الحالة الثانية لا ينصب 
الا على بعض ما تثبته القضية . ولهذا فانه یی تقابل 
« التضاد » باسم « التفی العام » » بينما نراه یسمی سمی تقایل 
« التناقض » باسم « التفی الخاص » ۱ . وفات ابن حزم أن 
تقایل « التناقض » آقوی من تقابل « التضاد » » لا لاختلاف 
القضيتين التناقضتین کیفا وکمامعا» ىحين أن القضيتين ا متضادتين 
تختلفان كينا فقط » وانما لأن القضيتين المتناقضتين لا تصدقان 
معا ولا تكذبان معا » فى حين أن القضيتين المتضادتين لا تصدقان 
معا » ولکنهما قد تكذبان معا . ومن ذلك أيضا قول ابن حزم : 
« واعلم أن قولك اذا قلت ممكن أن یکون » وقلت ممکن 
أن لا يكون » وقلت غير ممتنع أن ایکون » وغير ممتنع أن 
لا بکون » وقلت غير واجب أن لا يكون » فكلها متلامات أى 
متفقات المعانى " » 0 شك أن هذا القول اعا بجعل من 

« المکن » ما لیس > عمتنم » من غير أن بشتر ET‏ 
واجبا أو غير واجب . وهذا هو اطاً الذی نبهنا اليه ابن سينا 
حینما قال ان العامة تظن أن المکن هو ما لیس عمتنع » فیکون 
غير المکن هو ما ليس بغير ممتنع » أى المتنم » دون آدنی 
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اشارة الى الوجوب أو عدمه ۱ ... ومهما يكن من شىء » فقد 
قدم لنا أبن حزم فى کتاب « التقریب » عترضا طریفا مشوقا 
اطق آرسطو » فکان بذلك خير من شرح مستفلقه » وآوضح 
غامضه » وقری بعيده ! 


_ سے 


)١(‏ أبن سينا : « النجاة » » قسم المنطق » ص با 


A 


لاان 


لو آتنا استرجعنا أسماء کتب ابن حزم التى أتينا على 
ذكرها فيما تقدم » لوجدنا أن الاف الأكبر منها قد انطوى 
على مناقشات جدلية » ومناظرات فقهية » ومساجلات كلامية > 
مما حتد" بالكثير من مؤرخى الفكر الاسلامى الى ادراج اسم 
ابن حزم فى عداد « أهل الجدل » . ولعل من هذا القبيل مثلا 
ما فعله امرخ الأندلسى أبو مروان بن حيان حينما كتب 
يقول : « ولهذا الشيخ أبى محمد مع يهود لعنهم الله » ومع 
غيرهم من أولى الذاهب المرفوضة من آهل الاسلام » مجالس 
حفوظة » وأخبار مكتوبة . وله مصنفات فى ذلك معروفة من 
أشهرها فى علم الجدل كتابه المسمى كتاب الفصل بين آهل 
الآراء والنحل » وكتاب الصادع والرادع على من كفر آهل 
التأويل من فرق السلمن » وكتاب الرد على من قال 
بالتقليد ... الخ . » ۱ وان ابن حزم تفسه ليروى لنا فى أحد 
المواضع أنه كان يتناقش یوما مع أبى عبد الله محمد بن كليب 


(۱) ياقوت الموی ‏ « عمجم الآديام » » طبمة القاهرة » تحقيق الدکتود 
فرید الرفامی » ج ۱۲ ٤‏ ص ۲۵ 
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( من أهل القیروان ) حول ماهية الب ومعانیه » فقال له هذا 
الرجل : « أنت رجل" جدلی" » ولا جتدال فى اطب تفت 
اليه ۱ » . وواضح" من هذه العبارة أن شهرة ابن حزم الجدلية 
قد جاوزت بلاد الاندلس نفسها » يسبب انتشار كتبه فى الرد 
على غير المسلمين » ومناقشة آهل الفرق » ودحض بعض نظربات 
الأشاعرة وغيرهم من المتكلمين . والحق أن المتأمثل فى كناب 
« الفصل » » يعجب لقدرة ابن حزم الهائلة على الجدل » وطول 
باعه فى المناقشة » وصلابة عوده 1 مضمار التحدى الفلسفى 1 
وأغلب الظن أن ما شاهده ابن حزم فى عصره من استهتار 
الحكام بأمور الشربعة » وتهاونهم فى الدفاع عن الاسلام » هو 
الذى حدا به الى خوض كل تلك الصسارك الفكرية مع أهل 
العقائد الاخری من يهود » وسیحبین » ومانويّين » وملحدين » 
ومشر کین ... وهو ينص على هذا صراحة فى مقدمة احدى 
رسائله فيقول : « اللهم انا تشکو اليك تشاغل أهل الممالك 
من آهل متنا بدنياهم عن اقامة دينهم » وبعمارة قصور تركو نها 
عما قريب عن عمارة شريعتهم اللازمة لهم فى مصادهم ودار 
قرارهم ... حتى استشرف لذلك أهل القلة والذمة » وانطلقت 
آلسنه أهل الکفر والشرك عا لو حقق النظر أرباب الدئیا لاهتموا 


> (1514 4 ابن حزم : « طوق الحمامة فى الألفة والالاف » » طبمة القاهرة‎ )١( 
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بذلك ضعف همنا » لانهم مشارکون لنا فیما یلزم الجميع من 
الامتماض للدياتة الزهراء والحمية للملة الغراء ۱ » . 

ولئن كان الکثیرون من معاصری ابن حزم قد عابوا عليه 
عنفه فى الجدال » وصرامته فى الحكم على آراء مخالفيه » حتى 
لقد قبل عنه انه كان « يصك> متعار ضته" صك“ الجندل » » 
الا أننا نجد فى تضاعيف كتبه الكثير من الدلائل على نزاهته 
الفكرية وأماتنه الفلسفية . فاين حزم مثلا ‏ لا يبدا 
حديئه دائمًا عهاجمة خصله أو تسفيه رأيه » أو الطعن فى 
شخصه » بل هو بحاول على قدر المستطاع سرد حجج خصمه 
واحدة بعد الأخرى » مورد؟ فى كثير من الأحيان أقاويل الخصم 
بحذافيرها ( كما فعل مثلا فى رده على ابن النغريلة الیهودی ) » 
ثم لا يلبث بعد ذلك أن بتكشف لنا عما تنطوى عليه من بطلان 
مناقشا كل حجة من حجج خصمه على حدة » واضعا نصب عينيه 
دائما الوصول الى الق » لا جرد الاتتصار لرأيه الشخصی . 
ويروى لتا ابن حزم أنه ناظر بوما رجلا من أصحابه فى مسا 

من السائل فأفحمه « لبكوء كان فى لسانه » » واتفض الجلس 
عل لداعي الجر 1 فوا EE E‏ 
قراح بت لقن مر اعد وسرعان ها اهتدى الى ترهان 
صحيح يبين بطلان قوله وصحة قول خصمه » وكان معه أحد 
أصحابه ممن شهد ذلك المجلس » فعرفه ابن حزم بالأمر » وقال 


(۱) ابن حزم : « الرد على ابن النغريلة اليهودى » » طبمة القاهرة » تحقيق 
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له انه بريد العودة الى ختصمه » واعلامه بأنه الحق » و الاعتر اف 
آمامه بأنه كان متبطلا ! « فهجم عليه (أى على صديقم) من ذلك 
آمر تهت وقال لی ( آى لابن حزم ) : وتسمح فبك 
بهذا ۶ ! فقلت له : نعم » ولو آمکننی ذلك فى وقتی هذا > 
ما آخرته الى غد ١‏ » . وواضح” من هذه القصة أن ابن حزم 
لم يكن يدعى لنفسه آته معصوم* من الط » أو أن الرأى هو 
بالضرورة ما ارتاه » واا کان بری فى الحدل وصالا فكريا 
راد من ورائه الوصول الى المقيقة » لا جرد افحام الختصم ٠‏ 

وقد قدم لنا ابن حزم فى نهاية کتابه الشهور المسمى باسج 
د انقرب لد النعلق » عرضا مسهبا لأهم قواعد الجدل وآداب 
المناظرة » فبيكن لا الفارق الكبير بين المدل والسفسطه » 
وأظهر نا على ضرورة التمييز بين « الجدل الممدوح » و « الجدل 
المذموم » . والجدل المدوح فى رأى ابن حزم اعا هو ذلك 
الذى أوصانا به الله تعالى فى قوله : « ولا تجادلوا أهل الكتاب 
الا بالتى هی أحسن » الا الذين ظلموا منم » » فآمر عز وجل 
بضرورة المناظرة » مع الترفق والانصاف ف الجدال » وترك 
التعسف والبداء والاستطالة » اللهم الا اذا كان المتناظر هو 
البادیء بشىء من ذلك ... وآما الجدل المذموم فهو ذلك الذى 
عبر عنه ابن حزم فى موضع آخر بقوله : « الذموم وجهال 
آحدهما من جادل بغير علم » والثانی من جادل ناصر؟ للباطر 


(۱) ابن حزم : « التقريب لمحد النطق والدخل اليه » © تحقیق الدکتو 
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شغب وقویه بعد ظهور الق . وهثلاء الذمومون هم الذین 
قال الله تعالی فیهم : « ألم تر الى الذين یجادلون فى آيات الله 
آگی يصرفون » » وقوله تعالى : « ومن الناس من يجادل ف 
لله بغير علم » ويتبع كل شيطان مريد » » وقوله تعالى : « ومن 
الناس من بحادل ف الله بغير علم ولا هدى ولا کتاب منیر ..». 
خبيكن تعالى كما ترى أن الجدال المحرم هو الحدال الذى بحادل 
به لينصر الباطل » ويبطل الق بغير علم . » ١‏ . وابن حزم 
يحدثنا فى موضع آخر عن هذا النوع من الجدال فيقول انه 
ليس أبعد عن جادة الصواب من أولئك الذين يتبجحون 
بقدرتهم فى الجدل » فيقرر الواحد منهم أنه « قادر على آد 
يجعل الق باطلا والباطل حقا » ! "» وأمثال هؤلاء ‏ فى رأى 
ابن حزم « سفلة أرذال » أهل كذب وشر ومتخترقة » » لأنه 
ليس فى قدرة خلوق أصلا أن يحيل الط صواباً » والصواب 
خط » اللهم الا أن يكون من ضعف العقل وقلة العلم بحيث 
يختلط عليه الق بالباطل والباطل بالحق ! ولعل هذا هو السر 
فى كل تلك « الجدليات الفاسدة والشغبيات الساقطة » التى 
علا لما حفلت بها مجالس المتناظرين . 


وأما الشرط الأول لقيام المناظرة ‏ فى رأى ابن حزم 
فهو أن بکون المتناظران طالتی حقيقة » لا جرد متصارعين 
(1) ابن حزم : « الاحکام فى اصول الاحکام » » طبعة القاهرة » الجزء الأول » 
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بريد كل واحد منهما أن يكون هو الغالب لا الغلوب ! « فاذ: 
اتفق أن يكون التناظران هكذا » فتلك مناظرة فاضلة حمدة 
العاقبة بوشك أن تنحل عن خير مضمون » . وأما اذا کان. 
التناظران غالطین أو مغالطين » أو كان آحدهما جاهلا مکابر؟ >. 
والثانی غالطا أو مغالطاً » فتلك « مناظرة يكثر فیها الشغب » 
ویعظم النصب » ويكثر السخب » ويشتد الغضب » ويوشك 
أن تشتد مضرتها » وأما النفعة فلا منفعة ۰ » ١‏ . ومعنی هذا 
أنه لا بد للمتحادلین من أن يكونا خلت ین فى طلب الق 4 
بحيث لا ببغی الواحد منهما بحدله جرد الاتتصار على خصمه > 
أو الاستطالة عليه بلسانه » بل طلب الق لذاته » والتزنم 
الا نصاف الذی هو غاية العدل فى الناظرة ۲ . واين حزم نفسه 
يسارع الى الاعتراف بأنه على استعداد للتخلی عن رأيه » اذه 
تبيكن له خطأ ما استمسك به » أو صواب ما قال به مثخالفه . 
وهو يعبر عن هذا المعنى بقوله : « ... فنقول مجدين مقر ين 
ان وحدنا أهدى منه اتبعناه » وت ركنا ما نحن عليه . » ۲ . 
بيد أن جرد القول بأن الغاية من الجدل هی بلوغ «القیقة» 
يفترض بالضرورة رفض نظرية السوفسطائیین الذين يبطلوذء 


(۱) ابن حزم : « التقربب لمحد المنطق والدخل اليه » » طبعة بیروت » دار 
مكتية الحياة » ص 1۸١‏ 

(۲) محمد ابو زهرة : « ابن حزم حياته ومصره ‏ آراژه ونقهه » 4 
دار الفكر العربى » 1586 » ص ۱۸۷ 

(۳) این حرم : الاحكام فى اصول الاحكام » » الجزء الاول » صن ۲۰ 


الحقائق » ونبذ مزاعم بعض آهل النظر من القائلین بتكافؤ 
المعروفة 6 فيقرر أنه لا موجب للطعن فى شهادة الحواس بحدة 
آنها قد تخطیء أحيانا » فان الخطاً يكون لافة فى الحاس » لا فى 
حقائق » فاذا ما استيقظنا تبین لنا أنها لم تكن سوی آضفاث 
آحلام » الا أن عقلنا « شاهد بالفرق بين ما بخیل الى النائم . 
وبين ما بدرکه الستیقظ » ١‏ » وابن حزم برد على الشکالك من. 
السوفسطائيين فيقول لهم : « أشككثم موجود صحيح منكم » 
آم غير صحيح ولا موجود 7 فان قالوا هو موجود صحيح مناء 
توا آیضا حقيقة ما ».وان قالوا هو غیر موجود » تفوا الشك 
وأبطلوه » وق ابطال الشك اثبات الحقائق أو القطع على 
ابطالها . » ۲ وعضی ابن حزم الى حد آبعد من ذلك فیفند مزاعم 
القائلين بالنسبية من السوفسطایین بحجة « أن الشیء حق عند 
من هو عنده حق » وباطل عند من هو عنده باطل » ! ورد ابن 
أنه حق » كما أنه لا بطل باعتقاد من اعتقد أنه باطل » وام 
يكون الثیء حقا دکونه موجودا ثانتا » سواء اعتقد الرء أنه 
حق آم اعتقد أنه باطل . ومعتی هذا أن الق والباطل - ف رأى 


(1 و (۲ این حزم PJ:‏ الفصل ف الملل والاهواء والتصل 4 ¢ الجزء الاول 4 
ص ۸ - ٩‏ 
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لا كما هی فى الأذهان » والا « لكان الشیء معدوما وموجود؟ 
فى حال واحدة فى ذاته » وهذا عين الحال . » ۱ . 

وأما القائلون بتكاف الأدلة فانهم يزعمون أنه لا موجب 
لترجيح رأى على آخر أو تغليب ديانة على أخرى : اذ لو كان 
ع قول ظاهر الغلبة » لما أشكل على أحد » وبالتالى لبدا الق 
للناس ظاهر؟ . « فلما بطل هذا صح أن كل طائفة تتبع اما 
ما نشأت عليه » واما ما يخيكل لأحدهم أنه الحق » دون تلشت 
ولا شين . » ۲ هذا الى أن الرء قد يعتقد مقالة ما » وتعصب 
لها » ويناظر عنها » ویحاجج دونها » ثم تبدو له بادية » فلا يلبث 
أن يعادى ما كان بنصر » مبينا ضلال عقيدة کان هو نفسه مس 
أشد المتحمسين لها ! ومثل هذا المسلك انما بدلنا على « فساد 
الأدلة وتكافؤها جملة » وأن كل دليل فهو هادم“ الاخر » 
وكلاهما بهدم صاحبه » ' . ورد ابن حزم على الحجة الأولى من 
هاتين الحجتين أن اشكال الثیء على بعض الناس لا سنی 
انعدام كل حقيقة » بل هو يعنى فقط جهل هوّلاء الناس بحقيقة 
ذلك الثىء ؛ وليس جهل الجاهل حجة ضد العالم ببرهان صحة 
ذلك الشیء . وقد وقع الاختلاف بين الناس » لاختلاف حظوظهم 
من الذكاء أو الفهم » وتفاضل أتصبتهم من المعرفة أو العلم » 
فلم يكن هذا الاختلاف الا شاهد؟ علىقصور فهم بعض الناس »> 


(۱) الرجع السابق : ص ٩‏ 
0) « الفصل فى الملل والاهواء والنحل » › الجزء الخامس © ص ۱۲۷ 
۳ المرجع السابق » الجزء الخامس » من ۱۲۲ 


۱۳۷ 


أو بلادة عقلهم » أو تکاسلهم عن تقصى البرهان . وأما اذا 
ارتفعت هذه الموائع » فهنالك لا بد للبرهان من أن يلوح لهم 
جميعآ ساطع اليقين ١‏ . وابن حزم لا يجد أيضآ أدنى صعوبة 
فى تفنيد الحجة الثانية القائلة بتقلب بعض الناس من مذهب الى 
مذهب ؛ فان هذه الحجة عنده لا تعنى اكثر من أن هناك قوما 
يخطتون» وآخرین يضييون | ولو لم يكن هناك خطا وسواب » 


مذهب الى مذهب . والق أن اقرار أصحاب هذا الرآی ۳ 
خطا بلزمهم ضرورة" التسلیم بوجود صواب ما دام الخطأ هو 
مخائفة الصواب ؛ « فلو لم يكن صواب" » لم يكن خطأ » ولو 
لم يكن برهان » لم يكن شغب مخالف للبرهان . » ۲ . 

ولا كان ابن حزم قد رفض أقاويل السوفسطائية » ومزاعم 
القائلين بتكاف الأدلة » فليس بدعاً أن نراه يقرر « أن المسامحة 
اميا اا مي اي 
أن بکون الشیء حقا باطلا » ولا باطلا حقا .. ۳ . ومعنى هذا 
أن ابن حزم بأبى التسليم بأن E e‏ 
بان هذا اقول انا بسى أن کرد اد ء باطلا وحقا معا » 
كما پرفض فى الوقت نفسه التسليم بان جميع أقوال 
الناس كاذبة » لأن هذا القول اتما يعنى اثبات الثىء 


(1) المرجع السابق » ج ه ص ۱۳۰ 

(۳) المرجع السابق » ج ه » ص ۱۳۲ 

(۴) « التقریب الى حد النطق والدخل اليه » ۰ تحقیق د. احسان عباس » 
ص 1۷۱ 


۱۳۸ 


وضده معا . واذن فان ق الأقوال حقا وباطلا » و تصن, 
نصرف بالضرورة أن بين الحق والب‌اطل فرقاً موجودا 
« وذلك الفرق هو البرهان » فمن عرف البرهان » عرف الحق, 
من الباطل . » ١‏ » وهكذا نری أن دعامة الجدل عند ابن حزم 
ما هى البرهان ( الفرق بين الق والباطل ) ؛ ولیس البرهان 
فى نظره سوى الرجوع الى الحواس والعقل ( من قرب أو من, 

ويشرح لنا أبن حزم فى كتابه « التقريب » » وق كتابه 
« الفصل » » ماهية البراهين الجامعة الموصلة الى معرفة الحق ». 
فيقرر أن لدينا جميعة ‏ الى جانب ادراكات اطواس, 
لحسوساتها _ ادراكا سادسا يتم عن طريق البديهيات . فالطفل 
الصغير يعلم أن الجزء أقل من الكل » وأن المتضادين لايجتمعان » 
وأن الجسم الواحد لا عکن أن يكون فى مكانين فى وقت واحد » 
وأن الطويل زائد على مقدار ما هو أقصر منه » وأن الغیب 
لا يعلمه أحد .... الخ . بل ان ابن حزم ليذهب الى أن الطفل 
يستطيع بالبداهة التمييز بين الحق والباطل : « فانه اذا أ*خبير 
بخبر تحده فى بعض الأوقات لا صداقه » حتى اذا تظاهر عندم 
عضر آخر وآخر صدقه وسكن الى ذلك ... واذا ذكرت له 
أمر؟ ما » قال متى كان » واذا قلت له لم تفمل كذا وكذا » قال 
ما كنت أفعله » وهذا علم" منه بآنه لا يكون شىء مما فى العالم 
الا فى زمان ... واذا رأى شيئا لا بعرفه قال : أى شىء هذا © 


(!) « الفصل فى الملل والاهواء والنحل » » ازع الخامس » ص ۱۳۵ 


۱۳۹ 


فاذا شرح له سكت ... واذا رأى شيئا قال من عمل هذا ? 
ولا يقنع البتة بآنه اتعمل دون عامل » واذا رأى سد آخر شتا 
قال : من أعطاك هذا 8... ( وهو ) يكذب بعض ما يتخبتر به » 
ويصدق بعضه » وتوقف فى بعضه ... الخ » ١‏ » وصفوة القول 
آن هناك « بدبهيات » لا بختلف فيها ذو عقل » ولا شك ذو 
تمييز صحيح فى أنها صادقة لا امتراء فيها » وتلك هی « آوائل 
العقل » التى لا جهلها الا جنون » أو معتوه » "و جاهل يغالط 
حسته ويكابر عقله . وابن حزم يسترسل فى تعداد تلك 
المقدمات » لكى بخلّص الى القول بأنه لا بد للاستدلال من 
الاستناد الى آمثال هذه البدیهیات الى هی القدمات الضرورة 
لكل برهان . « وما شهدت له مقدمة من هذه القدمات بالصحة 
فهو صحيح متيقكن » وما لم تشهد له بالصحه فهو باطل 
ساقط . » ۲ . 

ولکن » اذا كان ال 9 ثل كير هوک مناد 
البديهية التى لا يختلف عليها اثنان » فمن أ بن شا الخطأ فى 
استدلالات الناس » وكيف دب قیاق ا 
الفلاسفة ۶ هذا ما يرد عليه ابن حزم بقوله ان الرجوع الى تلك 
« البدیهیات العقلية » قد يكون من قرب أو من بعد » فما كان 
من قرب فهو آظهر الى كل نفس وأمكن للفهم ؛ « وكلما بعدت 
المقدمات المذكورة » صعب العمل فى الاستدلال » حتى بقع 


٩ - ۵ ص‎ 6١ الفصل ف الملل والاهواء واللحل » ج‎ « )١( 
۷ صن‎ » ١ المرجع الابق » ج‎ )۲( 


۱:۰ 


فى ذلك الفلط » الا للفتهم القوی الفهم والتمییز » ۱ . وك 
أن الأعداد القليلة سهلة الجمع بحیث قلما بقع فیها غلط » فى 
حين يصعب جمع الأعداد الكبيرة ة » فيزيد احتمال الوقوع ق 
الخطا عند جمعها » فكذلك عكن القول بأن الاستدلال المستند 
الى مقدمات قريبة سهل » بينما الاستدلال القائم على مقدمات 
بعيدة صعب » أو هو على الأصح ف حاجه الى جهد عقلى 
شاق . ويضرب لنا ابن حزم مثلا فيقول اننا نعلم بالبداهة أن 
الغيب سر مححكب » فاذا رأينا شخصين : يحكى أحدهما خبراً 
كاذب طويلا » ثم يأتى الآخر ‏ وهو لم يسمعه ‏ فیحکی ذلك 
الخبر بعينه كما هو دون أدنى زيادة أو تفصان » أمكننا أن 
باستحالة كذب ذلك الخبر » والا لكان الحاكى لذلك 
الخبر عالاً بالغيب » ما دام علم الغيب اعا هو الاخبار عما لا يعلم 
المتخبر عنه عا هو عليه . وهكذا يستنتج ابن حزم أن « كل 
ما قله من الأخبار اثنان فصاعد؟ مفترقان قد أيقنا أنهما لم 
يجتمعا ولا تشاعرا » فلم ,يختلفا فيه » فبالضرورة بعلم أنه حق 
متيقن مقطوع به على غيبه . وبهذا علمنا صحة موت من مات » 
وولادة من ولد » وعزل من عزل » وولاية من ولى » و ( عرفنا 
كذلك ) البلاد الغائبة عنا » والوقائع والملوك والأنبياء . 


ودياناتهم 4 والعلماء وأقوالهم والفلاسفة وحكمهم هد الخ ۰۰« ۳ 


(! و ۲ ) الرجع السابق » ج ١‏ »6 ص ۷ 


۱۱ 


واذن فان دعامة الجدل ‏ ف رأى ابن حزم انما هى 
القدرة على الاستدلال » ابتداء* من تلك المقدمات الأولية »> 
أو هى بالأحرى العلم « بحدود الكلام » وبناء بعضه على 
بعض » وتقديم المقدمات » واتناجها النتائج التى يقوم بها 
البرهان وتصدق أبد؟ » أو تمييزها من المقدمات التى تصدق 
مرة وتكذب أخرى ولا ,ينبغى أن يعتر بها . » ١‏ . ولا كان 
العقل هو المبدأ الذى يستطيع المرء عن طريقه تمييز القول 
الصحيح مما ليس بصحيح من الأقوال » فان المهمة الحقيقية 
للباحث الجدلى اعا هى رد تتائجه الى مقدمات أولية لا تحتمل 
الكذب . ولهذا بقرر ابن حزم مرة أخرى أن « الصحيح من 
الأقوال يشهد له العقل والحواس ببراهين ترده الى العقل والى 
المواس رد“ صحيحا . وآما الباطل فینقطع وف » قبل أن 
يبلغ الى العقل والی الحواس ... » ۲ وسواء آکان موضوع 
جدالنا هو بعض القضايا الطبيعية » أم ب بعض الأحكام الشريعية » 
فانه لا بد لنا فى کلتا الحالتين من تحر”ى الصواب » بحيث 
لا نستنتج من النتائج الا ما توجبه مقدمات موجودة عن مثلها » 
وهلم" جرا الى أن نبلغ « أوائل العقل والمس » " 
« السفسطة » التى تحدث عنها الأوائل سوى الانطلاق من 


6 التقريب لحد النطق والمدخل اليه » » طبعة الدكتور احسان عباس‎ « )١( 
٠١ بيروت » ص‎ 
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(۲) «التعريب لد المنطق » » ص ۱۷۲ 


و 


« مقدمات فاسدة » » أو « الشعب » الناصر للماطل بسلاح 
« التلیس » . وابن حزم يفيض فى شرح ماهر هدا 
« التلیس » » فیحدثنا عن الكثير من الغالطات اللفظية » كما 
توقف طويلا عند آخطاء الاستدلال وشتی « الجدليات 
الفاسدة » . وهو ضیف الى هذا كله أن التجرد عن الهوى 
شرط ضرورى لصحة الحكم ونزاهة الاستدلال » فان الاراء 
المتسبكقة واتتحزبات البغيضة کثیر؟ ما تقف حجر عثرة فى سبیل 
الوصول الى تمييز صحیح الفکر من فاسده . « واعلم أنه لا 
يدرك الأشياء على حقائقها الا من جر*د نفسه عن الأهواء كلها » 
ونظر فى الآراء كلها نظر؟ واحدآ مستويا لا عيل الى شىء منها » 
وفتش أخلاق تسه بعقله تفتيشآ لا بترك فيها من الموى 
والتقليد شيئا البتة ... » ۱ . 

وحينما يحدثنا ابن حزم عن أصول الجدل » فانه لا یتناسی 
ب وهو الفيلسوف الأخلاقى الذى قد"م لنا کتااً فى « آخلان 
القن والسيرة الفاضلة  »‏ أن شير الى الصفات الأخلاقية 
التى لا بد من توافرها فى آهل الجدل . فهو يحذر المتجادلين 
- مثلا ‏ من التقول على خصومهم » أو التباهى بآرائهم » أو 
تسفيه حجج الآخرين بغير وجه حق ... الخ . ولعل من هذا 
القبيل مثلا قوله : « وان أعجبت بآرائك » فتفكر فى سقطاتك > 
واحفظها ولا تنسها » وى كل رأى قدرته صواباً فخرج بخلاف 
تقديرك » وأصاب غيرك » واخطات أنت . فانك ان فعلت ذلك » 


(1) المرجع السابق » ص ۱۸۱ 


فاقل آحوالك أن بوازن سقوط رأيك صوابه » فتخرج لا لك 
ولا عليك » والاغلب أن خطأك "کثر من صوايك ... » ۱ . وهو 
ينبهنا ‏ فى موضع آخر ‏ الى ضرورة « طلب الق لنفسه 
فقط » » لا لكسب مديح الناس » أو التفاخر بأبة موهبة عقلیه . 
وأما الآفة الكبرى التى بحذرنا منها ابن حزم فهى « الكذب » » 
لأن « الكذب أصل كل فاحشة » وجامع كل سوء » وجالب 
لمقت الله عز وجل ... وهل الكفر الا" كذب على الله ؟ .. » و ال 
الق وهو يحب الق » وبالحق قامت السماوات والأرض ..»" . 
ومن مظاهر الكذب ف الجدل أن تقول الرء خصمه ما لم يقل 
فيكذب » أو أن يتجاهل حججه ولا يتقصكى آدلته » فيكون 
بذلك ظالا له وغير منصف للحق تفسه . وابن حزم ينص أيضآ 
على خطأ آخر طالما وقع فيه التناظرون . ألا وهو معارضة الخطا 
بالخطأ فى المناظرة « مثل أن يقول السائل للمسئول : أنت تقول 
كذا » أو لم تقول كذا » فيقول المجيب : وأنت تقول أيضاً 
كذا » فيأتيه عثل ما آنکر هو عليه أو أشنع » فهذا كله خطاً 
فاحش » وعار عظيم » واقتداء بالخطأ .. » ۳ . وقد يكون من 
مظاهر التزيف الفکری فى المناظرة تعّد الغموض أو اصطناع 
التعمية » لستر ضلال أو حجب تناقض . وليس بدعا أن نجد 
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ابن حزم تلحق الغموض والتعمية بالخيانة الفكرية والزیف 
العقلى » فاننا نعرف عنه طريقته الظاهرية فى معالجة المواضيع 
بوضوح وصراحة . ولعل هذا ما لاحظه آحد الباحثين حينا 
وصف لنا منهج ابن حزم فقال : « انه لا يؤو“ل كالباطنية » ولا 
بقيس كالحنفية » ولا يكنى ولا بوری ولا يعمغم » بل عثى قدما 
واضحاً صريحا لا بحسل اللفظ أكثر مما بطیق من معنى » ولا 
بدعى دعوى الا أرفقها بشاهدها » وأيدها عروی متسلسل 
الأسناد . » ١‏ . واين حزم يتبهنا فى هذا الصدد الى أن بعض 
التجادلین ( بل بعض اللرلفن ) قد يستعملون كلاما مستغلقا 
بقصد التمويه على القثر“اء » أو المستمعين » فيظن المرء أن 
كلامهم مملوء حكمة » وهو فى الحقيقة مملوء هذرا . ويضرب 
لنا ابن حزم مثلا لهذا النوع من التمويه فيقول انه قرأ كتاب 
« اللمع » لأبى الفرج القاضى » فما وجد فيه الا « كلاما معقدا 
مغلقا » لا معنى له الا التناقض والهدم لما بنى . وف زماقا من 
سلك هذا الطريق فى كلامه » فلعمرى لقد أوهم خللقا كثير؟ أنه 
ينطق بالحكمة » ولعمرى ان أكثر كلامه ما يفهمه هو » فكيف 
شهمه غيره » !۲ . 

والق أن ابن حزم ادلی انما هو آعدی آعداء التعقید » 

(۱) ممدوح حقى : مقدمة كتاب « حجة الوداع » لابن حزم » طبعة دمشق » 
دار اليقظة العربية »> ص ۸ 
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والغموض » والتعمية » فهو وجب على التناظر أن يصوغ 
أسئلته واضحة » سليمة من كل نقص أو اشكال » وهو ينيهه 
الى ضرورة تحديد موضوع بحثه تحدیدا دقيقا صارما » بحيث 
لا يتقنحم على المناظرة ( أو على المناقشة ) ما ليس منها وتداختل 
فى هذا الباب أيضا ما قد يلحأ اليه البعض من استطراد يطيل 
معه الكلام بلا داع » « حتى ننسبى” آخره آو “له » ! ومثل 
هذا الاستطراد قد يدفع بالمتناظر الى الانتقال من قول الى 
قول » ومن سوال الى سوال » على سبيل التخليط » لا على 
سبيل الابانة . ولا شك أن تكرار الكلام بلا زيادة فائدة اعا 
هو ضرب" من العی" » ان لم تقل بأنه متفّه لا معنى له . 
والظاهر أن معظم ضروب الجدل التى كانت سائدة فى عصر 
ابن حزم كانت من هذا الطراز » فاننا نجده يندد عثل هصذ: 
النوع من التناظر » لما ينتهى اليه فى العادة من سكب" وتكفير 
ولعن وسفه وقذف ١‏ .. الخ . وأما المتناظر المنصف فهو ذلك 
الذى تاأمل مقدماته ومقدمات خصمه » وتنائحه وتتائج 
خصمه » دون أن يرضى لنفسه من خصمه الا بالق الواضح ؟. 

ولكن ليس معنى « الوضوح » فى نظر ابن حزم أن يطالبك 
خصنمك بان تصوثر له ما لا سبيل الى تصويره » أو ما لا 
صورة له أصلا » فان هناك من العانی ما لا يقبل التجسيم أو 
التشكيل بأى حال من الأحوال . ويسوق لنا ابن حزم مثلا 


(1) المرجع السابق : ص ۱۹۷ 
(۷) المرجع السابق : ص ۱٩۲‏ 
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فيقول انك اذا آخیرت" خصمك بأن الواصد الأول لیس 
بجوهر ولا عرض ولا جسم » لأنه ليس حاملا ولا حمولا > 
كما أنه ليس فى زمان ولا فى مكان » فليس من حق ختصنمك 
أن يطلب اليك تشكيل هذا المعنى » اللهم الا اذا كان من حق 
الأعمى أن يكلف البصير أن يصور له الألوان ! ومن هذا القبيل 
أيضا ما يرويه ابن حزم من أن أحد أصدقائه طلب اليه يوما أن 
يريه « العترتض » معزولا عن « الجوهر » قانما بنفسه » بحجة 
أنه ان" لم ير ذلك فانه لا يصدق أن يكون ثمة عرض ! وراح 
ابن حزم يريه كيف أن قطعة الطين قد تكون مستديرة » وقد 
تكون مربعة » وقد تكون مثلثة » فتذهب هذه الأعراض حميعا 
وتبقى قطعة الطين كما هی » وكيف أن الرء قد يجلس أو بقوم 
أو يذهب » كما أن الثوب قد يسود“ بعد" بياضه » أو 
قد صنبّغ” بلون آخر أحمر كان أم أزرق .. الخ » فلا يكون 
الثوب الا ثوا » ولا يكون الانسان (فى جلوسه وقيامه وذهابه) 
الا انسان . ولکن صاحبه ظل عند رأيه ف ضرورة روته 
للعرض مزالا عن اخوهر » قائما بذاته ؛ وفتاته" أن العرض 
لو قام بنفسه وكان كما يريد » لم يكن عترضا أصلا ! « ولو 
جاز لكل من لا يتشكل فى نفسه شىء أن ينكره » لجاز للأخثم 
أن ينكر الروائح » والذى ولد أعمى أن ينكر الألوان » ولد 
أن نتکر الفيل والزرافة وكل هذا باطل . واعا يجب على العاقل 
أن شت ما آثبت البرهان » وشبطل ما أبطل البرهان » وقف 
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فيما لم يثبته ولا بطله برهان » حتی يلوح له الق ۱ » . 
على الشاهد » لانه يعلم حق العلم أنه لیس آشنم من ذلك الما 
الذى بقع فيه بعض العلماء حینما بحاولون قياس الغيبيات على 
الطبيعيات مع البون الشاسع بين عالم الغيب وعالم الشهادة " . 

ولم یکن غریا على ابن حزم الذى ألف كتابا فى « ابطال 
القياس والرای والاستحسان والتقليد والتعلیل » أن حمل 


بشدة على الآخذين يبدا « التقليد » أو المتمسكين يآراء 
الأقدمين » أو المستندين فى أحكامهم الى حجج السابقين . وهو 
ينص على ذلك بصراحة فيقول : « التقليد حرام » ولا بحل 
كمه او اه يمول اه من وغان »مرو حول ف بوط 
آخر : « اياك وتقليد الآباء » فقد ذم الله عز وجل ذلك ء ولو 
كان محمودا لعذر من وجد آباءه زناة أو ستراقا أو على بعض 
اخلال التى هی أخبث مما ذكرنا أن يقتدى بهم * » . ومعنى 
هذا أن ابن حزم يرفض « المذهبية » » ويأبى أن يجيز لأى 
افسان أن بجىء الى عالم » فیأخذ كل أقواله » وقلدها ونتيعه 
ف كل ما وصل اليه » دون أن يفرق بين قول وقول » أو بين 
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رای ورأى . وعضی ابن حزم الى حد آبعد من ذلك فیقول : 
2 اباك والاغترار بكثرة صواب الواحد » فتقبل له قوله واحدة 
بلا برهان » نقد تخطر فى خلال صوابه عا هو أبين وأوضح س 
كثير مما أصاب فيه ١‏ » . ومعنى هذا أن ابن حزم برفض كل 
و سلطة فكرية » » لأنه يرى أن الصیب قد يتخنطىء » والساار 
فى طريق الق قد بضل ؛ e‏ نایم رای يدعي من 
الذاهب فى جملته و5 ولا موجب للأخذ عن أى امام 
من :لأتمة » وكأعا هو نبى .عصوم تماما من الخطاً ! وسنری فيا 
بعد كيف تفى ابن حزم العصمة عن أى خلوق ما من الخلوقات : 
فیما عد! ناه والرسل الذین ع على یدهم خسوارق 
العادات . 

وهكذا نرى أن ابن حزم قد اشترط للحدال الکثیر من 
الشروطل الفكرية » والنفسية » والأخلاقية » فحعل منه جهداً 
عقليا شاقا يستازم اتباع منهج خاص 4 و تطلب التحرد عن 
الأهواء » وهتضی الاخلاص لوجه الق » فكان بذلك العدو 
الأكبر للسفسطة » والختصتم الأول لشتى ضروب الزنف 
الفكرى » والناطق الأسمى باسم العقل والمنطق والبحث النزيه 
الوضوعی . ولهدا فاننا نراه يختم حدشه عن الجدل توجه 
النصيحة الى طالبه قائلا : « واعلم أن ما ذکرنا من الوقوف 
على الحقائق لا يكون الا بشدة البحث » وشدة البحث لا تكون 


(۱) الرجع السابق » نفس الصفحة ۰ 
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الا بكثرة المطالعة لجميع الآراء والأقوال » والنظر فى طبائه 
الأشياء » وسما ع حجة كل محتتج » والنظر فیما والتفتيش : 
والاشراف على الديانات والتصل والذاهب والاختيارات ؛ 
واختلاف الناس وقراءة كتبهم ... الخ ١‏ » 
والمتأمل ف مناظرات ابن حزم التى حفلت بها كتبه 
ورسائله » يدرك أن هذا الرجل الذى ناقش الفلاسفة و التکلمن 
دالاقة والفقهاء وأصحاب الفرق المختلفة كان على المام واسم 
شتی النحل واللل » وعلی درابة كبرى بالكثير من العقائد 
الات فان حياته الفكرية صراعا مستمر؟ » وحدالا 
طویلا . ولئن كانت بعض مناظرات ابن حزم ( خصوصا مع 
أعداء الاسلام من المشركين والملحدين ) لم تكن تخلو من 
0 تشعر شعوراً واضحا بأن ابن حزم کان 
مخلصا فى جدله » ممنا عا قول » شديد التحمّس لا بظثه 
الق . وقد يأخذ عليه الكثيرون أنه لم براع فى جداله كثير؟ 
من الشروط التی, نص عليها فى كتبه » ولكن من اكد أن جدل 
ابن حزم لم يكن من ذلك النوع المذموم الذى وصفه لنا هو 
نفسه حينما تحدث عن الحادل بغير علم » والمحادل لنصرة. 
الباطل بشغب وتموبه بعد ظهور الق . ونحن لا نتكر أن ابن 
حزم قد اشتط أحيانا فى حكمه على بعض عقائد أصحاب الفرق 
الأخرى » ولكننا غيل الى الظن بآن هذا الشطط لم يكن يكن ولا 
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مكابرة أو عناد » بل كان مجرد تعبير عن اعاته العميق بآن المساومة 
فى الق خيافة فكرمة کبری ۲ ٠‏ 

ولن نستطیم أن نختم حدشنا عن ابن حزم الجدلى دون أن 
تشبر الى عوذج أو أكثر من عاذج جداله مع أهل الديانات 
الأخرى. فهو فى رده مثلا على ابن النغريلة اليهودى ينتهز 
فرصه ابطال آقوال ختصنمه » فلا يكتفى بالدفاع عن 
الاسلام » بل عفی الى الهجوم على التوراة » مع الاستشهاد 
بالكثير من النصوص» والتعرض لزاعم رجالات الملة اليهودية . 
وهو ستمد فى مناقشته لنصوص التوراة على الأوليات العقلية 
والقدمات البديهية » فسرد الآية أو الخبر أو القصة ثم مناد 
ما فيها من تناقض أو استحالة أو جافاة للعقل . ولعل من هذا 
القبيل مثلا ما آورده ابن حزم تقلا عن سفر الخروج من أن الله 
قال لوسی انه سيهئلك بنى اسرائيل » وسيقدمه هو على 
أمة أخرى عظيمة » وكان الله يكلم موسی فا لفم » كما يكلم 
المرء ء صديقه » فلم ؛ بزل مومى يتودد الى ربه » ويطلب اليه 
المغفرة » حتى أخذ الرب بقول موسی ورضی عن شعب اسرائيل ! 
وابن حزم يعقب على هذه الرواية بقوله : « ان ق هذا الفصل 
من السخف غير قليل » 57 . لأن فيه البداء » تصالی الله عما 
يقولون علو؟ كبير؟ ... وفيه التكليم فا لفم » وتحقيق التجسيم 
والتناقض على البارى تمالی فى كلامه وفعله » دون تأويل » ولا 
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مخرج لهم من هذا ' » . وهو يورد أيضا فى کل من « الفصا 
ف الملل والأهواء والنحل » » وی « الرد على ابن النغريلة ) 
قصة تعبد بنى اسرائیل لعجل من من ذهب صنعه لهم هارون أخو 
مومى » وكيف أن مومى عليه السلام وجد بنى اسرائیل عرا 
بين بدی العجل ٠‏ یتعنون ويرقصون » وكان هارون قد عراهې 
بجهالة قلبه ! وهو يعقب على هذه القصة بقوله : « هذه نصودر 
كتابهم . أفيسوغ فى عقل من له آدنی مسكة » أن يكون نبى 
بعل عجلا للعبادة من دون الله تعالى » ويأمر قومه سدوا له : 
ويرقص هو وهم تعظيما للعجل على أنه الههم الذى من مصر : 
واذا جاز أن ا ا لنبى آخر آن 
يزنى » فكيف متصتدق فى ثىء من كلامه » وما الذى جعل 
سائر كلامه أولى بالقبول من كلامه وأمره فى العجل ۶.. والذى 
لا شك فيه عندى أن من بدتل توراتهم » و دخل فيها مثل 
هذا » انما قصد الى ابطال النبوة جملة ۲ » .. ويعجب ابن حزم 
أيضا لما ورد فى التوراة من من أن يعقوب عليه السلام صارع ربه 
یله بتمامها » وهو لا يعرف من هو » فلما اتسلخ الصباح » 
عرف أنه الله » فلما عرفه آمسکه فقال له ربه : أطلقنى : فقال 
له يعقوب : لا آطلقك حتی تبارکنی : فقال له ریه : کف 
لا آبارکك » وأنت كنت قويا على الله فکیف على الناس ۶ ! ثم 


)١(‏ « الرد على ابن النغريلة » » ص ۸ه ۵٩‏ ( والبداء تغير ارادة الله 
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مس مآبضه » فعرج يعقوب من وقته ! . وهو يعقتب على هده 
القصة وله : « ... ولا يجرؤٌ منهم أحد فيقول : ان المصارع 
ليعقوب كان ملكا » فان لفظ اسم "لصارع له فى توراتهم 
« الوهيم » وهذا هو اسم الله تعالى وحده بالعبرانية » فلو أن 
هذا الجاهل ( أى ابن النغريلة اليهودى ) تفكر فى مثل هذا 
وشبهه » لعلم أن الق بأيدى غيرهم » وأنهم فى باطل وغرور > 
وعلى ضلال وزور١».‏ 

ولسنا نريد أن نسترسل فى اعطاء عاذج أخرى لمناقشات 
ابن حزم مع اليهود ( وغيرهم من أصحاب العقائد الأخرى ) » 
وما حسیناً أن نحيل القارىء الى الجزأين الأول والثانی من 
كتاب « الفصل ف الملل والأهواء واللصل » » فانهما مليثان 
بالكثير من الناقشات الدقيقة لنصوص التوراة والانجيل » 
لا من وجهة نظر عقلية فحسب » واا من وجهة نظر تاريخية 
أيضا . وقد كان ابن حزم سبق من الكثير من علماء الأديان 
ورجالات النقد التاريخى الى دراسة التوراة والانجیل بروح 
الفيلسوف المتعمق والمؤرخ الفاحص المدقق » حتى اننا لنجد 
فى تضاعيف كتبه الكثير من الآراء التى سوف پرددها من بعد 
خصوم المسحية من أمثال : داقيد شتراوس » وبرونو باور > 
وران » وغيرهم . وقد يكون من الطريف أن يعمد الباحث الى 
القيام بدراسة مقارنة لكتب ابن حزم فى تقد الدياتنين اليهوديه 


(۱) «۱لرد على ابن التفر بلة» ص ۲۳ «اففصل فى الملل والاهواء والنحل» > 
ج ۱ ص ۱۱ - ۱8۲ 
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والسيحية » وملفات أنصار الفکر اطر من رجالات الدرسة 
الانجليزية العاصرة » فاته واجد بلا شك لدی فیلسوفنا العربی 
الكثير من الاراء المطابقة لا انتمی اليه آولئك « الف‌کرون 
الأحرار » . ومهما يكن من شىء » فقد کان ابن حزم رجا 
الجدل الأول فى تاريخ الفكر الأندلسى » لا بشهادة آنصار 
وتلاميذه فحسب > بل و شهادة خصومه ومعارضيه أيضا . ولو 
لم بترك لنا ابن حزم سوى تلك المجلدات الضخمة التى كتبها 
ف مناقشة أهل العقائد الأخرى من غير المسلمين » لكان حسبه 
فخر؟ أن يكون قد قضى حاته فى تعمق دراسة الأدبان » 
والغوص ف آسرار الملل » والعمل على سير أغوار 
المذاهب ... الخ . 


6ك 


المِصّالئالاك 
۱ بن حزم اكم 


لذا كنا قد تحدثنا عن ابن حزم النطقی » واين حزم الجدلى » 
ققد وجب علينا الآن أن تتحدث عن ابن حزم المتكلم . ولا نراف 
فى حاجة الى القول بأن ابن حزم لم يشغل تفسه بالنطق » ولم 
إيدافع كل هذا الدفاع عن الجدل » الا لكى يستخدم مبادثه 
المنطقية ف مناقشته لأهل الفرق الكلامية » ولكى يطبق منهجه 
الجدلى على دراسته للعقائد الاسلامية . ولن نسم المجال 
- بطبيعة الحال ‏ للاسهاب فى عرض آراء ابن حزم العديدة 
فى نظريات العتزلة » والأشاعرة » والمرجئية » والشيعة » 
والخوارج » ونما سنقتصر على الالمام بأهم المعالم البارزة فى 
مذهبه الكلامى » مكتفين بذکر آرائه فى التوحيد » ونعی 
التشبيه » والأسماء الالهية » واطبر والاختيار » والقضاء 
والقدر ... الخ . وقد أخبرنا ابن حزم تسه أنه كان قد اف 
كتابآ فى مناقشة آهل الفرق الاسلامية أطلق عليه اسم : 
« النصائح المنجية من الفضائح المخزية والقبايح المردية من 
أقوال آهل البدع من المرق الأربع : للعتزلة والمرجئية 
والخوارج والشيع > . ثم عاد ابن حزم فأضاف هذا الكتاب 
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الى مجلده الضخم السمی باسم « الفصتّل » تحت عنوان : 
« ذکر العظائم الخرجه الى الکفر أو الى المحال من آقو ال آهل 
البدع العتز له واوارج والرحشة والشیم » ۱ . وهو عتمد 
فى مناقشته لاهل الفرق الاسلامية ( فى هذا الفصل وغیره ) 
على مصدرین : آولهما البادیء العقلية القررة فى أوائل اس 
و یداه العقل » وثانيهما : النصوص . ولهذا یرفض ابن حزم 
منذ البداية شتی النظرات القائلة بالتأویل أو القیاس أو 
التعليل » موکد أن « دين الله تعالی ظاهر لا باطن فيه » وجهر 
لا سر تحته » كله برهان لا مسامحة فيه ... وکل من ادعی 
للدبانة سرا وباطنا » فهی دعاوی ومخارق ... وما كان عند 
الرسول عليه السلام سر ولا رمز ولا باطن » غير ما دعی الناس 
كلهم اليه ... » ۲ . 

ولا كان لب العقيدة الاسلامية هو الاعان بالوحدانة » 
فليس بدعاً أن نجد ابن حزم يهتم ‏ ف المقام الأول بالکلام 
فى التوحيد ونفى التشبيه . وقد ذهبت طائفة من طوائف 
التکلمین - وهم الشبتهة - الى القول بآن الله تعالى جسم ء 
وحجتهم فى ذلك أنه لا يقوم فى المعقول الا جسم أو عرض » 
فلما بطل أن يكون تعالى عرضا » ثبت أنه جسم . هذا الى أن 
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الفعل لا يصح الا من جسم » والباری تعالی فاعل » فهو اذل 
جسم . وفضلا عن ذلك » فقد ورد فى الكثير من من الادات 
القرآنية ذكر اليد واليدين والأيدى والعين والوجه والحنب ؛ 
وهذه كلها دلائل على أن لله جسم . وابن حزم يرد على هذه 
المجج فيقول : ان ادعاءهم أنه لا وم فى المعقول الا جسم 
أو عرض قسمة ناقصة » واعا الصواب أن قال انه لا نوجد 
فى العام سوى جسم أو عرض ؛ وكلاهما یقتضی بطبيعته 
وجود مُحد ث له . ولو كان مُحدثها حجسسا أو عرضاً ٠‏ 
لاقتضی بالضرورة فاعلا عله » واذن فقد لزم ألا يكون فاعل 
الجسم والعرض حسما ولا عرضاً . « ولو كان البارى ‏ تعالی 

عن الحادهم ‏ جسسا » لاقتضى ذلك ضرورة أن يكون له زمان 
را اد مجان ات 
وأما اذا اعترض المشبتهة مقولهم : انکم تقولون ان الله عز 
تا ی ی ل E‏ 
وثیء لا کالاشیاء » فلم منعتم القول بأنه جسم لا کالاجسام ۶ » 
كان رد ابن حزم على هذا الاعتراض أنه « لول اللص الوارد 
بتسمیته تعالى بأنه حى وقدير وعليم ما سميناه بشىء من ذلك ؛ 
لكن الوقوف عند النص فرض » ولم بأت نص بتسميته تعالی 
جسم » ولا قام البرهان بتسمیته جسم » بل البرهان مانع من 
تسميته بذلك تعالى . ولو أتانا نص بتسميته تعالى جسماً » 


(۱) « الفصل فى الملل والنحل » » ج ۲ » ص ۱۱۷ 
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لوجب علینا القول بذلك » وکنا حینثذ تقول انه لا کالاجسام.»! 
ومن هنا فان ابن حزم بکد أن من قال ان الله تعالی جسم » 
فقد المد فى أسماء الله تعالی » اذ سماه عز وجل عا لم يسم 
به تست . 

وآما الألفاظ الوهمة بالتشبیه من آمثال قوله تعالی : « بد 
الله فوق أيديهم » أو : «وسقى وجه ريك ذو الخلال والا کر ام»» 
أو « با حسرتا على ما فرطت فى جنب الله » » أو « فانك 
بأعيئنا » ... الخ » فان ابن حزم لا یری داعيا لتأويلها على 
غير ظاهرها » كما فعل البعض مثلا حينما قال ان المراد باليد 
القوة والسلطان » والمراد بالوجه الذلت العلية » والمراد 
بالاستواء على العرش الاستيلاء الكامل على كل ما فى هذا 
الوجود » بل هو يذهب الى أن كل تلك الألفاظ الموهمة 
بالتشبيه هی مجاز ظاهر يفهمه كل عربى » دون <اجة الى أدنى 
تأويل . فوجه الله مثلا ‏ لیس غير الله تعالى » بدليل قوله 
عز .وجل حاكيا عمن رضى عنهم من الصالين : « اما نطعمكم 
لوجه الله » » وهم لا يقصدون بذلك غير الله تعالى ؛ وقوله 
أيضآ : « أينما تولوا فثكم" وجه الله » » ومعناه : فثكم" الله تعالی 
بعلمه وقبوله لمن توجه اليه . وأما بد الله » فان ابن حزم لا يرى 
داعبا لتفسيرها بالنعمة ‏ كما فعلت المعتزلة ‏ « لأنها دعوى 
بلا برهان » » بل هو قرر أن بد الله هی الله عز وجل لا شىء 
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غيره . ودلیله على ذلك أن الله تعالی يقول عن الدخول بالجارية 
بسبب ملكيتها « وما ملكت آعاتکم » » والمراد بطبيعة اطال : 
« وما ملكتم » وما فهم أحد أن المراد ملكية اليد اليمنى دون 
سواها » واعا هی جازات مشهورة تعد كأنها حقائق لغوية » 
لها مکانها من البلاغة » ومراعاة مقتضى الحال ١‏ . وقال تعالی 
حاكيا عن قول قائل » قال : « يا حسرتا على ما فرطت فی جنب 
الله » » وهذا معناه فيما تقصد به الى الله عز وجل » وى جنب 
عبادته . وأما قوله : « فانك بأعيننا » » فان المراد به قربه من 
الله وقرب الله منه . وهكذا نرى أن ابن حزم ينادى بضرورة 
حمل الآيات القرآنية على ظاهرها » ما لم عنع من حملها على 
ظاهرها نص آخر أو اجماع أو ضرورة حس . 

واذا كان هناك حديث ثابت يقول : « خلق الله آدم على 
صورته » » فان ابن حزم برفض ما قاله الأشاعرة عن هذا 
الحديث من أن الله خلق آدم على صفة الرحمن من ال حياة و العلم 
والاقتدار وصفات الكمال » بدليل أنه أسجد له ملاثکته كنا 
آسجدهم لنفسه » وجعل له الامر والنهى على ذریته كما كان 
لله كل ذلك » بل هو يؤكد أن كلمة « صورته » فى الحديث 
النبوی الشريف هی اضافة سك » ععنی أن الله خلق آدم على 
الصورة التى آرادها أو تخيكرها له سبحانه وتعالى ۲ . وابن حزم 


)١(‏ محمد آبو زهرة : « آبن حزم » حیاته وعصره © آراژه وفقهه  »‏ دار 
الفكر العربی » ۱۹۵6 » ص ۲۲ 
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بضیف الى ذلك أنه لا موضم للمساواة بين الله عز وجل وآدم 
فى الياة والعلم والاقتدار واجتماع صفات الکمال فیهما > 
خصوصا وأن الله قول : « لیس کمثله شیء » . ولیس سحود 
الملانكة لادم كسجودهم لله : لأن سجودهم لله تعالی سحود 
عبادة » ولادم سجود تحية واكرام . ومن قال ان الملائكة عبدت 
آدم كما عبدت الله عز وجل » فقد أشرك . وأما القول ا 
صفات الكمال التى لله تعالى قد اجتمعت فى آدم » فهذا هو 
الالحاد بعينه » خصوصا وأن صفات الكمال فى اللانکه أكثر 
منها فى آدم نفسه ۱ . 

بل ان ابن حزم ليذهب الى حد أبعد من ذلك فيقرر أن 
اطلاق لفظ « الصفات » لله تعالى محال لا يجوز » لأن الله عز 
وجل لم بنص قط فى كلامه المنزل على لفظة الصفات ولا على 
لفظ الصفة » كسا أن النبى صلى الله عليه وسلم لم ينسب الى 
الله بوم صفة أو صفات » ولا جاء ذلك قط على لسأن واحد من 
الصحابة » ولا عن أحد من خيار التابعين .. الخ « واعا اخترع 
لفظ الصفات المعتزلة وهشام ونظراؤه من رؤساء الرافضة > 
وسلك سبيلهم قوم مر بن اضعات ۱ و ستلات 
السلف الصالح » ليس فيهم أسوة ولا قدوة ... ورعا أطلق 
هذه اللفظة من متأخرى الأئمة من الفقهاء من لم يحقق النظر 
فيها » فهى وهلة من فاضل » وزلة من عالم:» واعا الق فى الدبن 


١58 ج ۲ » ص‎ ٤ » الفصل ف الملل والاهواء واللحل‎ « )١( 
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ما جاء عن الله نصتا أو عن رسوله ( ص ) کذلك » أو صح 
اجماع الأمة كلها عليه » وما عدا هذا فضلال » وکل مُحدثة 
بد . » ١‏ فان قيل ان كتاب الله قول عنه تعالى وتبارك انه 
العليم » الحكيم » الرحيم » القدير » المريد » السميع » البصير . 

ا کت الى رم د كله اس باق ار 
وليست نعوتا أو صفات قد بحق لنا معها أن ننسب الى الله 
صفات العلم 5 والحكمة » والرحمة » والقدرة » والسمع » 
والبصر ... الخ : « ... وکل هذه فاعا هی لله عز وجل آسماء 
نص القرآن ونص السنة والاجماع من جمیع "هل الاسلام . 
قال الله تمالى : « وله الاسماء المسنى فادعوه بها » وذروا 
الذین لحدون فى أسمائه سیحزون ما کانوا سملون » . وقال 
تعالی : « قل ادعوا الله أو ادعو! الرحمن آبا ما تدعوا فله 
الأسماء اطسنی » ... ولم بختلف أحد من آهل الاسلام فى آنها 
آسماء لله تعالی ولا فى آنها لا يقال انها نعوت له عز وجل ولا 
آوصاف الله . ولو وجد ف التأخرین من قول ذلك لكان قولا 
باطلا ومخالفة لقول الله تعالی ... » ۲ . وتبعا لذلك فان ابن حرم 
لا يمهم من قولنا « قدير » و « عالم » ( عند الحديث عن الله 
تعالی ) الا ما يَفهم من قولنا « الله » فقط » لان کل هذه فى 
نظره آسماء علام » لا موصوفات مشتقة من صفات . صحیح 


اننا اذا قلنا عن الله تعالى انه بكل شیء علیم » أو انه یلم 
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الغيب » فاننا تسب اليه معلومات » وقرر أنه لا بخفى عليه 
شىء » ولكن هذا القول لا بعنى مطلقآ أن يكون لله علم هو 
غيره » أو أن يكون علم الله تعالى شيئا غير الله عز وجل . ولهذا 
يقرر ابن حزم أن « علم الله تعالى حق » وقدرته حق » وقوته 
حق » وكل ذلك ليس هو غير الله تعالى » ولا العلم غير القدرة » 
ولا القدرة غير العلم » اذ لم بأت دليل بغير هذا لا من عقل » 
ولا من سمع .. » ١‏ 

وهنا شور ابن حزم على الأشاعرة لقولهم ان الله سبحانه 
وتعالى عالم بعلم » وقادر بقدرة » وكأن علم الله غير الله تعالى 
وخلافه » وان يكن لم يزل مع الله تعالى » أو کن قدرته غيره 
سبحانه وخلافه » وان تكن لم تزل معه تعالى . وهو يقول فى 
الرد على هذا الرأى : « هذا قول لا يحتاج فى رده الى أكثر 
من أنه شرك مجرد » وابطال للتوحيد : لأنه اذا كان مع الله 
تعالى شىء غيره لم بزل معه » فقد بطل أن يكون الله تعالى كان 
وحده » بل قد صار له شريك ف أنه لم يزل » وهذا كفر جرد » 
ونصرانية محضة » مع أنها دعوى ساقطة بلا دليل أصلا . وما 
قال بهذا أحد قط من أهل الاسلام قبل هذه الفرقة المحدثة 
بعد الثلاث مائة عام » فهو خروج عن الاسلام وترك للاجماع 
المتيقن ... » ۲ . وابن حزم هنا بناقش مشكلة كلامية هامه هی 
مشكلة الصفات الالهية » فهل هی شىء غير الذات » آم هی 


() الرجع السایق : ج ۲ » ص ۱۲۹ 
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بوالذات شىء واحد 7 وهو يزعم أن الأشاعرة بقو لهم ان علم 
الله غير ذاته قد وقموا فى الشرك » لأنهم جعلوا من الصلم 
الالهى حقيقة آزلية قائمة الى جوار الله . وليس من شك ف أن 
الأشاعرة لم يقولوا بحال ان لله شريكا : اذ الشريك ذات مغايرة 
لله اتصفت بالألوهية مثله » ولكنهم هم لم يقولوا بذلك » بل 
هم قد تزهوا الله عن الشريك » مقررين فى الوقت تفسه أن الله 
ذات تتصف صفات » دون أن يقولوا ان هذه الصفات مساوية 
له فى الجوهر . ولكن ابن حزم فى تمسكه بالوحدانية 
الخالصة ‏ ابی التسليم بأنه قد کان مع الله تعالى ثىء غيره 
لم يزل » حتى ولو كان هذا الشی» هو العلم الالهى نفسه ! 
ويعود ابن حزم الى مهاجمة الأشاعرة فى موضع آخر 
فينسب الى الباقلانى أنه قال ان لله تعالى خمس عشرة صفة » 
كلها قدعة لم تزل مع الله تعالى » وكلها غير الله تعالى وخلافه » 
وكل واحدة منهن غير الأخرى » وخلاف لسائرها » وأن اله 
تعالى غيرهن وخلافهن . وهو يعقب على هذا الرأى فيقول : 
« هذا والله أعظم من قول النصارى وأدخل فى الكفر والشرك 
لأن النصارى نم يجعلوا مع الله تعالی الا اثنين هو ثالثهما ) 
وهؤلاء جعلوا معه تعالى خمسة عشر هو السادس عشر لهم 
وقد صرءح الأشعرى فى کتابه العروف بالجالس بآن مع الله 
تعالى أشياء سواه لم تزل كما لم يزل . » ١‏ والذى نعلمه أن 
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الأشاعرة قد اروا على القائلين بنفی الصفات » كما يظهر 
بوضوح من قول الأشعرى : « الحمد لله الذى بصرنا خطاً 
المخطئين » .. وحيرة التحیترین » الذين نفوا صفات رب العالین > 
وقالوا : ان الله جل ثناؤه وتقدست أسماؤه ‏ لا صفات له » 
وأنه لا علم له » ولا قدرة له » ولا حياة له » ولا سمع له » ولا 
بصر له » ولا جلال له » ولا عظمة له » ولا كبرباء له » وكذلائه 
الو ف صفات ال عز وجل التی بوصف بها لنفسه . وهذا 
قول أخذوه عن ا متفلسقة الذين بزعمون أن للعالم صانعاً لمع 
بزل ليس بعالم ولا قادر ولا حى ولا سميع ولا بصير ولا 
قديم » وعبروا عنه بآن قالوا تقول : عين لم بزل » ولم يزيدوا 
على ذلك .»)١‏ ولكن ابن حزم بأخذ على جماعة الأشاعرة 
« طريقتهم الفاسدة » فى اثبات علم الله وقدرته وعزته وكلامه » 
لأنه يرئ أن ف هذه الطريقة ابطالا للوحدانية وتورطاً فى 
الشر:ك » وكأن الأشاعرة بقولهم ان علم الله غير ذاته قد خرجوا 
على تعاليم الکتاب ! 

آما حين يزعم بعض الأشاعرة أن علم الله ليس هو الله 
تعالى » ولا هو غيره » واعا هو صفة ذات تز ل » فان ابن 
حزم برد علیهم هو له ان هذا الكلام فاسد” محال » لأننا هنا 
بازاء تناقض يجعل کلامهم ببطل بعضه بعضا ! وآیه ذلك آنهم 


(۱) آبو الحسن الاشمری : « مقالات الاسلامیین » »© طيعة الاستاذ محمد 
محيى الدش عبد الحميد © القاهرة » مکتبة النهضة » ۱۹۵۰ ؛ الجزء الثانی » 
ص ۱۵۱ 


۱4 


اذا قالوا ان علم الله ئيس هو الله تعالی » فقه آوجبو! ضرورة 
أن يكون علم الله غيره . ولکنهم مودون فیقررون أن علم الله 
ليس غيره » وبذلك يبنطلون الغيرية ويوجبون بهذا القول أن 
يكون هو ! واذن فتحن هنا بازاء تفی واثبات معا » ستوى ف 
ذلك أن يكون معنى قولهم ان علم الله لا هو هو ولا غيره » 
أمأن يكون معناه ان علم الله هو هو وهو غيره ! ولم يجد 
الأشاعرة أدنى صعوبة فى الرد على هذا النقد » ققد قال 
قائلهم : « ان صفات الله ليست هو ولا غيره غيرآ منفكا » 
ععنى أن صفاته العلية لا تنفك عن ذاته وتعدم » مع نها ليست 
عينن الذات ١‏ » . ومعنى هذا على حد تعبير بعضهم ‏ أن 
الله حامل لصفاته فى ذاته » دون أن تكون صفاته عين ذاته ‏ 
وابن حزم بأخذ عليهم ‏ فى هذا الصدد ‏ آنهم قد جعلوا من 
ذاته دون صفاته . وهو بروی لنا أنه قال بوما لأحد الأشاعرة : 
« آتعبد الله آم لا فقال لى : نعم . فقلت له : فاعا تعبد اذا 
باقرارك الخالق وغيره معه » فيكفيك . فنفر نفرة وقال : معاذ 
الله من هذا » ما أعبد الا الخالق وحده . فقلت له : فاعا تعبد 
اذ باقرارك بعض ما شی به الله . فنفر آخری وقال : معاذ 
الله من هذا » وأنا واقف فى هذه المسألة » ". 


(۱) این حزم : « الفصل فی. الاهواء والملل والتحل » » ج ۲ » ص 1۳۷ 
( انظر الهامش ) . 
(۲) الرجع الابق : ج 6 » ص ۲۰۷ - ۲۰۸ 


هذا 


ولکن" » اذ! كان ابن حزم قد عارض مذهب الأشاعرة ىف 
اشات الصفات » فهل يكون معنى هذا أنه قد عاد الى رأى 
يعض المعتزلة من المتكلمين فى نمی الصفات ? هذا ما تكفل ابن 
حزم بالاجابة عليه حينما قال ان ما يسمونه بصفات الله اغا هی 
أسماء أعلام غير مشتقة » فليس لنا سوى أن نستمى الله عز 
وجل عا سمتی به تصه » دون أن نزيد على ما أتى به النص* 
شیا » ما دام فى وسعنا أن تأخذ النص على ظاهره دون تکلف 
تأويل . وحسنبنا أن تجترى” الألفاظ الموهمة بالتشبيه على 
المنهاج العربى الصحیح » لكى تتحقق من أنها جميعا مجازات 
ظاهرة يفهمها كل عربى » دون أن يحد فيها ما يوحى بالتشبيه 
أو التجسیم . وأغلب الظن أن يكون الغزالى قد اطلع على 
رأى ابن حزم فى هذا الصدد » فاننا نراد د بلتحی بلتجیء الى هذا المنمج 
تسه فى کتابه العروف : « الام العوام عن علم الكلام » » 
فضلا عن اعترافه - فى موضم آخر ‏ بأنه قد قرأ لابن حزم 
كتابا فى أسماء الله المسنى ١‏ . ومما قاله الغزالى فى تفسير عبارة 
« بد الله » وغيرها قوله « .. فينبغى أن شنم" أن اليد تطلق 
ی ل ا ا ا و 

من لحم وعظم وعصب ... وقد يستعار هذا اللفظ أعنى اليد 
لمعنى آخر » ليس ذلك المعنى د بجسم أصلا » كما يقال البلدة فى 
ابد ای »فان ذلك مفهوم » وان كان الأمير مقطوع اليد مثلا » 


۱ القری : « نفح الطيب » » القاهرة » تحقيق الدكتور فرید الرفاعى » 
'الجزء السادس » ص ۳۰۲ 


لكل 


فعلی العامی وغير العامى أن بتحقق قطعا وقینا أن الرسول 
لم برد بذلك جسن هو عضو مرکثب من عم ودم وعظم » وآن 
ذلك فى حق الل تعالی محال » وهو عنه مقدس ۱ > . 

وأما اذا أردنا أن قف على رأى ابن حزم فى مشكلة 
الصفات الالهية على نحو ما حاتها المعتزلة » فحسبنا أن نرجعم 
الى المزء ارا ا جو و ی 
لکی تطالع ما كتبه بعنوان : « ذکر ش شنم العتزلة » » ففى هذا 
الفصل نحده بورد الكثير من آراهالتلة فى القدرة الالميةى 
والعلم الالهی » وصلة الخالق بالخلوقات » وعلاقة الله 
بالشر .. الخ وهر یا ل يدا اليد اج دی 
من قدرة الله » اذ قال زعیمهم ابراهیم بن سیار النظام " 
« .. ان الله تعالى لا بقدر على ظلم أحد أصلا » ولا على شیء 
من الشر » وآذ الناس يقدرون على كل ذلك » وأته تعالى لو 
كان قادرا على ذلك » لکنا لا نآمن أن یفعله » أو أنه قد فعله » 
فكان الناس عنده ( أى عند النظام ) أتم قدرة من الله 
تعالى ۲ » . وقد سجب الرء كيف يجعل ابن حزم من القدرة. 
على قعل الشر مر من مظاهر الكمال » فيطمن قى ر رأى النظام 
بححة أنه بأبى على الله ما ستبه الى البشر » ويجعل الله أعجز 
من كل شمف من خلت وان القدرة ین له ف رأى 


(۱) آبو حامد الغرالى : « الجام العوام عن علم الكلام » » طبعة القاهرة 
ص 9 
() « الفصل فى الملل والاهواء والتحل » الجزء الرایع » ص ۱۹۳ 


۱۷ 


ابن حزم صفة من صفات القادر اطمار القوی ! ولکن ابن 
حزم لا بری مانعا من القول بآن قدرة الله تمتد الى كل شیء > 
حتى الى الشر » خصوصا وأن الله تعالى ‏ ف نظره ‏ هو خالق 
الشر : « ألسنا تقول انه تعالى خلق جميع العالم من 
جواهره وأعراضه ۶ والشر عرض » فالله تعالی خالق الشر ۲ » . 
وابن حزم بنسب الى النظگام والعلاف آنهما اتفقا على القول 
بآن الله تعالی لا يقدر ‏ فى مضمار الخير ‏ على أصلح مما 
عمل » « فاتفقا على أن قدرته على الخير متناهية . ثم قال النظام 
انه تعالی لا قدر على الشر جملة » فجعله عديم قدرة على الشر 
عاجز] عنه . وقال العلاف : بل هو قادر على الشر جمله » فجعل 
ربه متناهى القدرة على الخير » وغير متناهى القدرة على 
الشر ۲ » ! وهكذا مخنلّص ابن حزم الى أن العلاف قد نسب 
الى رته آخبث صفة عکن أن تنسب الى موصوف » فما 
بالك وقد ها الى البارى عز وجل » تعالى الله عن ذلك 
علوا كبير؟ ... 

وأما عن آراء العتزلة فى العلم الالهى » فان ابن حزم يقرنها 
بآرائهم فى القدرة الالهية » ويرفضها كما رفض سابقتها . وهو 
بروی لنا - على سبيل المثال ‏ أن علي الاسوارى البصری" 


)1( « التقريب لحد المنطق والدخل اليه » » تحقيق الدكتور احسان عباس > 
بيروت » ص ۱۹۰ 
0 « الفصل فى الملل والاهواء واللحل » » ج ؟ » ص ۱۹۳ 


۱۳4۸ 


آحد شیوخ المعتزلة كان يقول : « ان الله عز وجل لا بقدر على 
غير ما فعل » وآن من" عم اله“ تصالی أنه عوت ابن ممانین 
سنة » فان الله لا هدر على أن ميته قبل ذلك » ولا أن سقيه 
طرفة عين بعد ذلك » وأن من علم الله تعالى من مرضه يوم 
الخميس مع الزوال مثلا » فان الله تعالى لا بقدر على أن بريه 
قبل ذلك لا عا قرب ولا عا بعد » ولا على أن يزيد فى مرضه 
طرفة عين فما فوقها ؛ وأن الناس يقدرون كل حين على اماتة من 
علم الله أن لا عوت الا وقت كذا » وأن الله لا بقدر على ذلك . 
وهذا كفر ما ستمع" قط بآفظع منه ١‏ » . واذا كان ابن حزم 
برفض كل هذه الآراء » فذلك لأنها تجعل علم الله أدنى من علم 
البشر » أو تحعل قدرة الله دون قدرة البشر ؛ وكل هذا تعجيز 
للبارى تعالى » وتحديد لقدرته سبحانه » ونزول” بعلمه الى 
مستوى التناهى والاتقضاء » تعالى الله عن ذلك علو؟ كبيراً . 
* 6 2 

وأما المشكلة الكلامية الثانية التى استأثرت بحانب كبير 
من اهتمام ابن حزم فهى مشكلة الجبر والاختيار . وابن حزم 
سد حديثه فى هذا الصدد بحصر الاجابات الممكنة على هذه 
الشكلة » فيقول انها تنقسم الى رأيين أصليين : رأى بری أهله 
أن الانسان ممجبر على آفعاله » وأنه لا استطاعة له أصلا (وهذا 
هو قول جهم بن‌صفوان وطائفة من الأزارقة) » ورأى آخر بری 


(۱) المرجع السابق » ج 6 » ص ۱۹۷ 


۱۹ 


أصحابه أن الانسان لیس‌مجبر؟ » بل‌هو علك قوة أو استطاعة 
بها بفعل ما اختار فعله . وأصحاب هذا الرآی الاخیر منقسمون 
الى فريقين : فريق بری أن الاستطاعه التی یکون بها الفعل 
لا تكون الا مع الفعل ولا تتقدمه البتة ( وهذا رأى النجار 
والأشعرى وبعض طوائف المرجئة ) » وفريق آخر يرى أن 
الاستطاعة التى مکون بها الفعل موجودة فى الانسان قبل الفعل 
( وهذا هو رأى العتزله ) . وقد اقسم أصحاب هذا الرأى 
الأخير الى فرق » فقال بعضهم ان الاستطاعة قبل الفعل ومع 
الفعل أيضا » وان فى وسع الانسان أن تُقنبل على فعله أو أن 
ترکه ( وهو قول بشر بن العتمر وغيره من المعتزلة ) » بينما 
ذهب أبو الهذيل العلاف الى أن الاستطاعة لا تكون مع الفعل 
البتة » ولا تكون الا قبله » ثم تفنى مع أول وجود الفعل » ف 
حين ذهب آخرون ( وعلى رأسهم النظام والأسوارى ) الى أن 
الاستطاعة ليست شيئًا آخر غير نفس المستطيع ۱ . 

ثم تعرض ابن حزم لدراسة رأى القائلين بالحبر » فيقول 
ان أصحاب هذه الدعوى قد احتجوا يقولهم انه لا كان الله 
تعائى فعتالا » وكان لا شنبهه ثىء من ختللقه » فقد وجب 
ألا يكون آحد" فعكالا غيره » وتبعا لذلك فان الافسان لا بوصف 
بأنه « فاعل » ٠‏ بل لا فاعل الا الله عز وجل . حقا اننا فى حدشتا 
العادى قد نضيف الفعل الى الانسان » ولكن معنى الاضافة 


)1( « الفصل e.‏ » » الجزه الثالث » ص ۲۲ 


۱۷۰ 


هنا هو كمعناها فى قولنا « مات زید » وانها آماته الله » و « قام 
البناء » » واعا آقامه الله . 


ورد ابن حزم على القائلين بالجبر أن لله عز وجل قد نص 
على آننا نعمل » وتفعل » وتصنع » كما يظهر من قوله تعالى : 
« جزاء مما كنتم تعملون » » وقوله : « لم تقولون ما لا 
تفعلون 6 وقوله : « وعملوا الصالحات » .. الخ . هذا الى 
أن شهادة اجس وضرورة العقل تویدان القول بالحرية > فان. 
من المعلوم لدينا أن ثمة فارقا واضحا بين الفعل الاضطرارى 
والفعل الاختيارى » وأن ثم اختلافا کبیرا بين معتل الجوارح 
وصحيحها : « لأن الصحيح الجوارح يفعل القيام والقعود 
وسائر المركات ختار؟ لها دون مانع » والذى لا صحة لجوارحه 
لو رام ذلك جهده لم يفعله أصلا ؛ ولا بیان أبين من هذا 
الفرق . والجبر فى اللفة هو الذى بقع الفعل منه بخلاف 
اختياره وقصده ؛ فآما من وقع فعله باختياره وقصده > فلا 
يسكى ف اللغة متجبر؟ » ١‏ . وقد أثنى الله عز وجل على قوم 
دعوه فقالوا : « ولا تحملنا ما لا طاقة لنا به » » وين حزم 
بری أن ألفاظ الطاقة والاستطاعة والقدرة والقوة فى اللغة 
العربية ألفاظ مترادفة تدل جميعها على معنى واحد » فهى تشر 
الى صفة من بصدر عنه الفعل باختياره » أو من عکنه تركه 
باختياره . « ولا شك فى أن هئرلاء القوم الذين دعوا هذا 


۱ المرجع السابق : ج ؟ » ص ۲۲ 


۱۷۱ 


«لدعاء قد كلفوا شيئا من الطاعات والأعمال و اجتناب المعاصى . 
غلولا أن ها هنا أشياء لهم بها طاقة » لكان هذا الدعاء حقا > 
لأنهم كانوا يصيرون داعين الله عز وجل فى أن لا يكلفهم ما لا 
طاقة لهم به » وهم لا طاقة لهم بشىء من الأشياء » فيصير دعاؤهم 
فى أن لا يكلفوا عا قد كلفوه » وهذا محال من الکلام » والله 
تعالی لایشنی على الحال ١‏ » . وآما قولهم بأنه لما كان الله فعكالا » 
وجب ألا يكون ثم فكال غيره » فانه فى رأى ابن حزم خط 
صتراح : لان النص أولا قد ورد بأن للانسان أفعالا وأعمالا 9 
بدلیل قوله تعالی : « کانوا لا بتناهون عن منکر فعلوه ليس 
ما كانو! يفعلون » فأثبت الله لهم الفعل ؛ ولأن النص ثانيا قد 
فرق بين الاختيار الذى هو فعل الله تعالى والذى هو منفى 
عن سواه » والاختيار الذى أضافه الى خلقه ووصفهم به 6 
بدليل قوله تعالى : « وربك يخلق ما بشاء ويختار ما كان لهم 
الخيرة » وابن حزم يفرق بوضوح بين همذين النوعين من 
« الاختيار » فيقول ان الاختيار الذى انفرد به الله هو أن بفعل 
ماشاء » كيف شاء » واذا شاء ؛ وليست هذه‌صفة شىء من‌خلقه . 
وأما الاختيار الذى أضافه الله الى ختللقه » فهو ما خلق فيهم 
من الميل الى شىء ما » والایثار له على غيره فقط . رلئن كنا 
تقول عن الانسان انه فاعل » وتقول عن الله انه فاعل » كما 
تقول عن الانسان انه حى » حليم » كريم » عليم » و تقول عن 


(1) المرجع السابق : ج 7 » ص ۲6 
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الله فى الوقت تسه آنه حتى » حلیم » كريم » علیم » الا أن 
الفارق شاسع بين فعل الله وفعل الانسان . والحق أن الله بخترع 
الفعل » و بجعله جسماً » أو عرضا » أو حركة » أو سکونا » أو 
معرفة » أو كراهية » أو ارادة .. الخ ؛ وهو يفعل كل ذلك 
فينا » بغير معاناة منه » ولغير علة . وأما نحن فاعا كان فعلا 
لنا » لأنه عز وجل خلقه فنا » وخلق اختارنا له » وأظهره 
عز وجل فينا حمولا » لاكتساب منفعة » أو لدفع مضرة » وام 
نخترعه نحن ۱» . 

ثم ينتقل ابن حزم بعد ذلك الى دراسة « الاستطاعة » » 
وهل تكون قبل الفعل آم بمده » فيقول انه لا بد لا 
- بادی» ذى بده من الاتفاق على معنی هذا اللفظ » حتى 
قهم القصود من نسبة الاستطاعة الى الانسان . فالاستطاءة 
أولا لا عكن أن تسکون هی المستطيع » لأن الصفة غير 
الوصوف » كما آننا قد نجد المرء مستطيعا ثم نراه غير مستطيع 
لعلئة طرأت على أعضائه . وتبعا لذلك فان الاستطاعة عترءض” 
من الأعراض قبل الأشد والأضعف » وهی والعجز ضدان 
بتقاسمان طرف البثعد كالعلم والجهل » أو الذكر والنسيان . 
ولو أتنا عدنا الى تجريتنا العادية » لوجدنا أن الفعل لا بقع 
باختيار الا من صحيح الجوارح الذى يستطيع القيام بالفعل . 
ولكن لا بد أيضا من زوال كل الموانع التى تقف حجر عثرة فى 
سبيل تحقق الاستطاعة وظهور آثرها ف الفعل . ولئن كانت 


)0( « الفصل فى الملل والاهواء واللحل » ج ۲ ص ۲۵ 


الارادة هی التی تحرك الاستطاعة » الا أنه لا يقال عن الارادة 
تفسها انها استطاعة » لأن کل عاجز عن الحركة هو فى الواقم 
مرید" لها ولکنه غير مستطیم تحقيقها . وعلی ذلك فان 
الاستطاعة ‏ فيما بری ابن حزم اما هی « صحة اطوارح 
مع ارتفاع الوانع » » وهذان الوجهان قبل الفعل ١‏ . 
بيد أن هذین العنصرین لا يكفيان وحدهما لتحقق الفعل > 
وانما لا بد من أن تنضاف الیهما قوة آخری من عند الله عز وجل 
هی ما نسمیه باسم « التوفیق » . وابن حزم یدلل على صحة 
رأنه هنا فیقول : « ان القوة التی تر د“ من الله تعالی على 
العبد فیفعل بها الخير تسمی بالاجماع توفيقا وعصمة وتآییدا » 
والقوة التى ترد من الله تعالی على العبد فیفعل بها الشر 
نسمى بالاجماع خذلانا » والقوة التى ترد من الله تعالى على 
ا عمل مایا ی فا تست کی ار ره 
أو حولا . وکیتن من صحة هذا صحة قول المسلمين لا حول 
ولا قوة الا بالله . والقوة لا تکون لأحد البته فعنل" الا بها > 
فصح أنه لا حول ولا قوة لاحد الا بلله العلى العظيم ۲ » . 
وهنا تثار مشكلة الصلة بين ارادة العبد وارادة الخالق 
فيقال : اذا كان الانسان رب أفعاله » فكيف يقول الله فى کتابه 
العزيز : « يضل الله من يشاء » ويهدى من يشاء » ۶» أو كيف 


(۱) المرجع السابق : ج ۲ » ص ۲٩‏ د ۲۰ 
)۲ المرجع السابق » ج ۳ ؛ باب الاستطاعة » ص ۴۰ 
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قول : « وما كان لنفس أن تومن الا باذن الله » ۶ » أو كيف 
يقول أيضا : « ان" تحرص على هداهم فان الله لا يهدى من 
بضل » ۶ .. آلست هذه كلها وغيرها كثير ‏ تصوصا 
واضحة ظاهرة البيان » تدلنا على أن الله تعالى لما ضل قوم 
صاروا ضالين فاسقين » ولا أراد لهم الهدى صاروا مومنبز 
صالمين ۶ وماذا عسى أن يكون معنى قوله تعالی : « ختم الله 
على قلوبهم وعلى سمعهم وعلى أبصارهم غشاوة ولهم عذاب 
عظيم » » ان لم يكن معناه أنه تعالى قد منع عنهم التوفيق » 
وسلط عليهم الخذلان » وأضلهم » وطبع على قلوبهم » وجعل 
على سمعهم وأبصارهم غشاوة حائلة بينهم وبين قول الق 9 
أليس فى هذه النصوص دلیل قاطع على أن الله يهدى من شاء 
من عباده فيكون مهتديا » ويضل من يشاء من عباده فيكون 
ضالا ۶ أما اذا قال المعتزلة اننا لا نعرف على وجه التحقيق 
ما معنى الاضلال والختم على القلوب وتضييق الصدور 
وتحريحها واكنانها عن فهم الق » كان رد ابن حزم على ذلك 
أن « الله قد غسر كل هذا تفسير؟ جليا واضحا » فانها ألفاظ 
عربية معروفة لمعانى فى اللغة التى نزل بها القرآن » فلا بحل 
لأحد صرف لفظة معروفة المعنى فى اثلفة عن معناها الذى 
وضعت له فى اللغة التى خاطبنا بها الله تعالى فى القرآن الى 
معنى غير ما وضعت له » الا أنه يأتى نص قرآن أو كلام عن 
رسول الله صلى الله عليه وسلم أو اجماع من علماء الأمة كلها 
على أنها مصروفة عن ذلك العنی الى غيره ... وقد قال رسول 


۱۷۵ 


لله صلی الله عليه وسلم : کل میستر لما ختلیق" له . فبين 
عليه السلام أن الهدى والتوفيق هو تیسیر الله تعالى الومن 
للخير الذى خلقه » وأن الخذلان تيسيره الفاسق للشر الذى له 
خلقه ‏ وهذا موافق للغة والقرآن والبراهين الضروربة 
العقلية .. الخ ' » . 


ولا یکتفی ابن حزم بتقرير هذا الرأى خضوعا لنصوص 
القرآن الكريم واتباعة للهدى النبوى الشريف » بل هو بيده 
بأدلة طبيعية ضرورية وبيان عقلى آولی » فيقول ان من له آدنی 
بصر بالنفس وأخلاقها » يعلم أن الله عز وجل قد خلق نفس 
الانسان مميزة عاقلة عارفة بالأشياء على ما هی عليه متداركة 
للأوامر والنواهى الالهية » وأودع فيها قوتين متصادیتین 
متضادتين فى التأثير » ألا وهما التسيز والهوى ؛ وكل قوة منهسا 
تريد السسيطرة على النفس » والتحكم فى القوة الأخرى . 
« فالتسيز هو الذی خص به نفس الانسان والجن والملانكة دون 
ا موان الذى لا يكلف والذى ليس ناطقا . والهوى هو الذى 
شارکها فيه تفوس الجن والیوان الذى ليس ناطقاً من حب 
اللذات والغلبة ... فاذا عصم الله النفس غلب التمبيز بقوة من 
عنده هی له مدد وعون » فجرت أفعال النفس على ما رتب 
الله عز وجل ف تمبيزها من فعل الطاعات » وهذا هو الذى يسمى 
العقل . واذا خذل جل وعز النفس آمد الهوى بقوة هی 
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الاضلال » فجرت أفعال النفس على ما رتب الله تعالى فى هواها 
من الشهوات وحب الغلبة والحرص والبغى واطستد وسار 
الأخلاق الرذلة والمعاصى .. الخ ١‏ » . وهكذا نرى أن ابن حزم 
يربط التوفيق والخذلان بقوتى التمييز والهوى » مع اعترافه فى 
الوقت تسه بان الله تعالی خالق الكل » ومرتب كل ما فى 
النفس من قوى » فكل شىء فى النفس جار على طبيعته 
المخلوقة » لجرى کیفیاته بها على ما هی عليه . 

بيد أننا لو أنعمنا النظر الى رأى ابن حزم فى الاستطاعة » 
لوجدنا أنه فى الحقيقة أقرب الى القول بالجبر منه الى القول 
بالاختيار . والواقع أن ابن حزم لا يقتصر على معارضة المعتزاة 
فى قولهم بأن « أفعال العباد غير خلوقة لله تعالى » » بل هو 
عفی الى حد أبعد من ذلك فيقرر أن مه جبرية تفسانية تجعل 
من الفرد أسير؟ لطبيعته . وآية ذلك آننا « نجد الحكيم لا يقدر 
على الطيش والبذاء » وأن الطياش البذیء لا هدر على الياء 
والصبر » والسيىء الخلق لا يقدر على الم » والحليم لا قدر 
على النزق » والسخى لا هدر على المنع » والشحيح لا هدر 
على الود ... والشجاع لا قدر على الجبن » والجبان لا بقدر 
على الشجاعة » وهکذا فى جميع الاخلاق التى عنها تکون 
الأفعال . فصح أن ذلك خلنق“ لله تعالی » لا بقدر الرء على. 
احالة شىء من ذلك أصلا ... ولو كان ( الانسان ) هو خالق 


« ابن حزم » » دار الفکر المربی » ۱۹۵۲ * ص ۲۳ لب ۲۴۵ ) ۰ 


۱۷ 


کل ذلك لصرفه كما يشاء . فاذا لیس فيه قوة على صرف شىء 
من ذلك عن هيئته » ( وبالتالی ) فقد ثبت ضرورة أنه خلق الله 
تعالى ١‏ » . ومحصل هذا القول أن للافسان طبيعة مفروضة 
عليه » فهو لا علك من أمره شيئا » أو هو على الأصح لا بقدر 
على بلوغ الا ما هو ميسر له . ولا قتصر ابن حزم على القول 
بآن الحسنات الواقعة منا فضل مجرد من الله » واحسان منه الينا » 
دون أن نکون لنا ثیء فيه » بل هو ضیف الى ذلك أن الله 
تعالى خالق الخير والشر » بل خالق كل ما أصاب الانسان ۲ . 
وما دام الخلق هو الابداع والاختراع » وليس من شان 
الانسان أن يكون خالقا أصلا » فقد صح أن أفعالنا ليست 
خلقا لنا » بل هی ختائق لله تعالى » كسئب لنا ( على اعتبار أن 
الكسب استضافة الثىء الى جاعله أو جامعه عششيئة له ) . 
وهكذا ينتهى ابن حزم الى الأخذ بنظرية الأشاعرة فى الكسب » 
على نحو ما عبر عنها أبو الحسن الأشعرى حين قال : « .. أنه 
لا شعل بقدرة قدعة الا خالق . ومعنى « الكسنب » أن يكون 
الفعل بقدرة محدثة . فكل من وقع منه الفعل بقدرة قدعة فهو 
فاعل خالق » ومن وقع بقدرة محدثه فهو مكتسب » وهذا قول 
الق ۲ » . 


ولا یتسم القام للالمام بساثر نظربات ابن حزم الأخرى فى 


٩۷۲-۹51 الفصل فى اللل والنحل » ج ۳ ص‎ ۶ )١( 
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السائل الکلامية » واعا حستننا أن نکون قد آعطینا القاریء 
صورة سرسه لأهم آراء ابن حزم فى التوحید » وعلاقه الدات 
بالصفات » وأسماء الله » والجير والاختبار » وتلق 
والكسب .. الخ . ولا بد من أن يكون القارىء قد لاحظ 
معنا أن ابن حزم لم يأخذ برأى المعتزلة على طول الط » ما 
أنه لم بعارض الأشاعرة فى كل ما ذهبوا اليه » بل هو قد اتتصر 
داتما لما رآه الق » ساثر؟ على هدى الكتاب والسشنتة » جاعلا 
لسان حاله قوله :« آنا أتبع الق وأجتهد » ولا أتفيد عذهب » . 
وقد روى لنا ابن حزم مقالة لأحد الأتئمة جاء فيها أن « من بلغ 
الم من رجل أو امرأة » ولم بعلم الله“ فى أول بلوغه بجميع 
صفاته عاتم استدلال ونظر وبحث » فهو كافر حلال دمه » ! 
ولیس يعنينا هنا رد ابن حزم على مقالة هذا الامام » واعا الذی 
شك كروك ند وات مااع 
قدامه عظيم” ( من ) أسلافنا نحبتة لفضله » ولكن الق أحب 
TdT‏ 
السبيل آمام متکلتمین آخرين من آمثال ابن تيمية » والعزالی » 
وغبرهما » فقد وجد هو لاء عند اناما العسریی الکبیر منهجا 
کلامیا مشروعا » وفهماً عرببا سلیما » فساروا على هديه آحیانا » 
وافترقوا عنه حبانا آخری » واعترفوا له بالفضل على کل حال - 


ظك 


٠١١ ابن حزم : « التقريب لحد المنطق » » ص‎ )١( 


۱۷۹ 


تریغ 
أبن حزم الفقیه 


ليس من السهل أن حيط المرء ‏ فى مثل هذه العحالة 
القصيرة ‏ بفقه اين حزم » فقد بذل المفكر الأندلسى الكبير 
جهدا هائلا فى تتقیح مذهب أبى داود بن خلف امام آهل 
الظاهر » وجادل عن هذا الذهب جدالا عنیفا » ووضع الکثمر 
بو اک رسای و حلي و و اما 
کتابه الضخم : « الاحکام فى آصول الأحكام » » وکتاب : 
« ابطال القیاس والرای والاستحسان والتقلید والتعلیل » 
( الذى تشر" ه ملخص صغير بقلم ابن حزم تفسه ) » وکتاب 
« مسائل أصول الفقه » » وکتاب « الاجماع ومسائله على 
أيواب الفقه » » وكتاب « كشف الالتباس ما بين الظاهر ده 
وأصحاب القياس » » وكتاب « الحلی بالآثار ف شرح الحلتی 
باختصار » » وكتاب « النبذ » .. الخ . ونحن نعرف أن ظهور 
المذهب الظاهرى فى المشرق قد كان رد فعل لنشاط أصحاب 
القياس فى القرن الثالث الهجرى » حتى لقد صار القياس فى 
بعض المذاهب رابع الأصول الثلاثة العروفه » آلا وهی الكتاب 
والسنة والاجماع . فلما ظهر داود بن على بن خلف البعدادی 


۱۸۰. 


( ۲۰۲ ه ا ۲۷۰ ه ) آنکر القیاس جملة » وتشدد فى الاخذ 
بحرفية النصوص » ومنع التقليد منعا بات » وأجاز لكل فاهم 


خلد » وأبى عبد الله محمد بن وضاح » وقاسم بن أصبغ » 
ومنذر بن سعيد البلوطى خير تعبير عن « الذهب الظاهرى » » 
فأخذ على عاتقه مواصلة الجهد الذى بذله هؤلاء » ونصب نفسه 
مدافعا عن الفقه الظاهرى وجدله وأصوله ف بلاد الأندلس . 
دول الاقتصار على ترديد آراء أبى داود بن خلف البعدادی 5 
هو قد بدأ حياته العلمية بالتفقه على المذهب الشافعى ؛ فى حين 
أن المذهب الشائع ف الأندلس وقتئذ اما كان هو المذهب 
المالكى » مما جر على ابن حزم الكثير من الخصومات » « فلما 
حياة كلها عنت وأذى ومضايقات "» . 
قد حاول تطبيق أصول مذهبه الظاهری على العقائد والسائل 
الكلامية » فقد رأيناه يحككم البادیء الظاهرية فى مناقشته 

4» محمد آبو زهرة : « ابن حزم : حياته وعصره ب آراؤه وفقهه‎ )١( 
۲۷ - ۲۲۲ ص‎ > ۶ 

(؟) سميد الافغانی : مقدمة « ملخص ابطال القیاس والرای والاستحسان 
والتقلید والتعلیل » » ص ۸ 
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الجدلية لعقائد الیهود والنصارى وغيرهم من فرق السلمین » 
خصوصا ف رفضه لبداً تأويل التصوص ‏ اقتناعا منه بآن كلام 
الله تعالى واجب” أن تحمل على ظاهره » ولا بحال عن ظاهره 
البتة » اللهم الا أن يأتى نص أو اجماع أو ضرورة حس على آن 
شيئًا منه لیس على ظاهره وأنه قد تقل عن ظاهره الى معنى 
آخر » فالاقياد عندئذ واجب لما بوحيه ذلك النص والاجماع 
مر ره €+ ولمل هذا تا عدا عفن الان از اقول 
بأن تطبیق ابن حزم للمبادیء الظاهرية على العقائد والسائل 
الكلاسة اتکار اتمرد به ابن حزم » دون غيره من فقهاء 
الشاهرية > ولکن الذی یمنینا هنا آن ان رة قد 
خالف ف فقهه مناهج امه الأربعة : فقد اعتمد هؤلاء على منهج 
الاستنباط » واستندوا فى استنباطهم الى الکتاب والسنة 
والاجماع والرأى ( وان اختلفوا فى الرآی ما بین مضیتق فيه 
وموستع ) » بينما رأى ابن حزم الاعتماد على الکتاب والسنة 
والاجماع فقط » وخالف مدرسة الرأى فى رفضه للقياس أصلا > 
واستنكاره لمبدأ التقليد » حتى ولو كان المقكد صحابيا . وعلى 
حين أن كلا من أبى حنيفة » ومالك » والشافعى » وأحمد بن 
حثبل » قد اتفقوا على القول برأى الصحابى » نجد ابن حزم 


ل ا 


> ابن حزم : «الفصتل فى الملل والاهواء واللحل » » الجزء الثانی‎ )١( 
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۱۸۳ 


والواقع أن القائلين بالتقلید - فى نظر ابن حزم یعترفون 
على آتفسهم بالقول الباطل : « لأن كل طائفة من هئؤلاء مقرة 
بان التقليد لا يحل » ثم یقرون أنهم مقلدون لأغتهم كمالك 
وغيره » لأنهم لا بفارقون قول ذلك المتبوع » وهذا هو حض 
التقليد . أفتدينون ببطلان التقليد وتلتزمونه ۶ فقد اعترفتم 
يأقكم تدینون بالباطل » وهذا هو العجب » ۲ . وقد سبق لنا 
أن أشرنا الى قول ابن حزم بتحریم التقلید » بحجة أنه لا يحل 
على ذلك من قوله تعالى : « اتبعوا ما أتزل اليكم من ربكم » 
ولا تتبعوا من دونه أولياء قليلا ما تذكرون » » ومن قوله 
تعالى : « واذا قيل اتبعوا ما أنزل الله قالو! بل تتبع ما ألفينا 
عليه آباءنا » .. الخ . ثم هو قرر أنه لم يكن بين الصحابة 
والتابعين أجد” ملد آخر فى كل ما قال » فصح أن من قلد 
أبا حنيفة أو مالکا أو الشافعى » دون أن بخالفه فى شیء آددآ » 
آخرهم » على الامتناع والمنع من أن يقصد منهم آحد الى قول 


(۱) محمد آبو زهرة : « ابن حزم : حياته وعصره - آراژه وفقهه » » دار 
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انسان منهم » أو ممن قبلهم » فيآخذه كله ١‏ » . ولم بحدث 
التقليد ‏ فیما تقول ابن حزم - الا فى القرن الرابع الهجرى + 
وأما قل ذلك الحين فقد كان 2 أهل هذه الفرون الفاضلة 
المحمودة يطلبون حد دث النبى صلى الله عليه وسلم 0 والفقه 
الرايع تركوا ذلك وعوتلوا على التقليد الذدی انتدعوه ۳ 

وقد احتج بعضهم تقول الله تعالى : « فاسألوا آهل 
الذكر  »‏ ورد ابن حزم على هذه الحجة أن الذكر هو السنن » 
بدليل قوله تعالى : « وأنزلنا اليك الذكر لتبين للناس ما أنزل 
اليهم » . وادن فنحن قد "مر" تا بأن نسال آهل الدکر ن 
آحد؟ » مثله فى ذلك كمل العالم سواء بسواء . « فان قالوا : 
ولا نقدر على الاجتهاد » كذبوا 5 وما سحز أحد عن أن سآل 
عن حكم الله وحكم رسوله » والبحث عن السسند والناسخ 
والمنسوخ » فان عجز عن ذلك لزمه الاتقياد لم بلغه من القركن 
وعن النبى صلى الله عليه وسلم » " . فليس للعامى أن يقلتد 


اماما بعينه » ولیس له آبضا أن شبل فتوى من غيره » دون أن 
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سند هذه الفتوی الى کتاب الله تعالی أو الى ستتّه رسوله > 
آو الى اقرار من الفتی بآن" ذلك هو حكم الله . ولهذا هرر 
اين حزم أنه لا بد للعامی من أن بقول للمفتى اذا آفتاه : آکذا 
آمر الله تعالی أو رسوله » فان آجابه بالایجاب « لزمه اتقبول » 
وان قال له : لا أو سكت أو انتهره » أو ذکر له قول انسان 
غير النبی صلی الله عليه وسلم سآل غيره » ومن زاد فهمه » فاد 
زاد اجتهاده » وعلیه أن يسأل أصح هذا عن النبی صلی الله 
عليه وسلم أم لا » فان زاد فهمه » سآله عن السند والمرسل 
والثقة وغير الثقة » فان زاد سأل عن الأقاويل وححة كل قائل » 
ویقضی ذلك الى التدرج فى مراتب العلم ١‏ » . وواضح من هذا 
النص أن ابن حزم يقس العامة الى مراتب » ولكنه بحرم 
عليهم جميعا تقلید أى واحد من الأئمة الأعلام . 

وأما الدعامة الثانية لمذهب ابن حزم الظاهری فهی ابطال 
الرأى » على العكس تاما مما فعل ( مثلا ) الامام أبو حنيفة 
الذى كان يقول : « اذا لم يكن فى كتاب الله ولا فى سنه رسوله 
( حكم ظاهر ) » نظرت ف أقاويل الصحابة » فاذا اتنهى الأمر 
الى غيرهم فاجتهد كما اجتهدوا ۲ » . ولیس بدعا أن يبطل 


٩ محمد ؛بو زهرة : « ابن حزم حياته وعصره  آراژه وفقهه‎ )١( 
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ابن حزم الرآی » فانه باخذ آلفاظ القرآن بظاهرها اللعوی » 
ولا يحاول تعليل الأحكام » ولا عضى الى المبررات العقلية التى 
تکمن وراء‌ها » بل هو يقتصر فى استدلاله على التصوص »> 
مستخرجا الفقه من ينابيعه الثلالة الأصلية » مخالفا بذلك منهاج 
غيره من العلماء الجتهدین . ومحصكل مذهب ابن حزم فى ابطال 
الرأى : « أن من آفتی بالرأى » فقد آفتی بغير علم ولا علم ف 
الدین الا القرآن واطدث » . وهو بسوق الأدلة على ذنك. 
من القرآن والسنة وأقوال الصحابة » فمن آقوال الکتاب مثلا 
قوله تعالی : « ما فرطنا فى الکتاب من شىء » » وقوله تعالی 
أيضا : « يا أيها الذين آمنوا آطیموا الله وأطيعوا الرسول وآولی 
الأمر منکم » فان تنازعتم فى شىء فردوه الى الله والرسوله 
ان کنتم تومنون بالله والیوم الاخر » . والاية الأولى منهما 
تنص صراحة على أن فى القرآن بیان الشريعة كلها » بينما تحصر 
اللآية الثانية مصادر الشريعة فى ثلاثة أصول هی الكتاب والسنة 
والاجماع . وأما الدليل من السنة فقوله صلى الله عليه وسلم : 
« ان الله لا ينزع العلم بعد أن أعطاكموه اتنزاعآ » ولكن ينزعه 
منكم مع قبض العلماء بعلمهم » فيبقى ناس" جهكال شسنتفتون 
فيفتون برآیهم فتيضلون ويُضلتون » » وقوله أيضأ : « تعمل 
هذه الأمة برهة بکتاب الله » وبرهة بسنة رسول الله » ثم يعملون 
بالرأى » فاذا فعلوا ذلك فقد ضاثوا » . وقوله كذلك : « من 
قال فى القرآن برأبة فليتبوأ مقعده من النار » . وكل هذه 
الأحاديث واضحة صريحة فى ربط الرأى بالضلال والاضلال 


۱۸۹ 


وأما آقوال الصحابة فان ابن حزم پسسوق منها الکثیر 
للتدليل على استنکار الصسحابة للرآی فمن ذلك مثلا قول 
آپی بكر الصدیق : « آی أرض تقلنى وآی سسماء تظلنی ان 
قلت فى آية برآیی أو عا لا آعلم » » وقول عمر بن الخطاب وهو 
على المنبر : « با أيها الناس . ان الرأى انا كان من رسول الله 
الله مصيبا لأن الله كان يريه » واعا هو منا الظن والتكلف » » 
وقوله أيضا : « اياكم وأصحاب الرأى » فانهم أعداء السنن » 
أعيتهم الأحاديث آن يحفظوها فقالوا بالرأى » فضلوا وأضلوا» : 
وقول على بن أبى طالب : « لو كان الدين بالرأى » لكان أسفل 
الخف أولى بالمسح من أعلاه » ... الى آخر تلك النصوص التى 
تقطع بان الصحابة قد أجمعوا على رفض منهج الرأى رفضا 
يان ١‏ . 


وهنا يرد أنصار الرأى على ابن حزم فيقولون ان الله 
تعالى يقول فى كتابه العزيز : « وشباورهم فى الأمر » » 
و « أمرهم شورى بينهم » » وهناك حديث مآثور عن معاذ بن 
جبل جاء فيه أن رسول الله صلى الله عليه وسلم سأله اذ بعثه 
الى اليمن : « عاذا تقضى » ۰۶ قال : « أقضى عا فى کتاب الله » » 
قال : « فان لم تجد فى كتاب الله » ۶ » قال : « فبسنة رسول 
الله » » قال : « فان لم تجد فى سنة رسول الله » ۶ قال " 
«أجتهد رأبى ولا آلو » . قال « امد لله الذى وفق رسول 


وكتاب « النبذ » من +١‏ 
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رسول الله لما برضی رسول الله » . ورد ابن حزم على هانين 
الجتین أن النصوص القرآئية أولا ليست صريحة فى اثبات 
جواز الاجتهاد بالرأى » فان المقصود بالمشاورة تعرف السنه 
لا الاجتهاد بالرأئ .. : « اذ لا تشاورهم : كيف تتوضاً ۶ 
و کم تصلی + وأى شهر تصام ۶ وكم الزكاة ۶ وما الناسك 9 
وما بحرم + وما يحل » ۶ . ویعرض ابن حزم ثانیا الحديث معاذ 
فيقول انه غير صحیح « لأنه عن الحارث بن عسرو الهذلى 
التقفی ابن آخى المغيرة بن شعبة » ولا يدرى أحد من" هو ؛ 
ولا نعرف له غير هذا الحديث .. الخ ١»‏ . وحتی لو صح هذ 
الحديث » لكان معناه فى رأى ابن حزم « اجتهد فى رأیی أى 
استنفد جهدى » حتى أرى الق فى القرآن والسنة » ولا أزال 
أطلب ذلك » . وقد لاحظ كثير من الفقهاء ما فى تخریج ابن 
حزم منتعسف : لأنه يفسر الحديث عا لا بتفق مع سياق الكلام > 
فضلا عن طعنه فى صحة حديث مشهور قد تلقاه الناس 
بالقبول » ورواه عن الحارث شعبة بن الحجاج » وهو فى ذاته 
ثقة". 


وأما احتجاج بعض أنصار الرأى بقوله تعالی : « ولو ردوه 


متهم > © فهذا فی نظر ابن حزم حجة طم ق ابطال الاستبط 


(1) ابن حزم : « ملخص كتاب ابطال القياس والرأى ... » » ص ۱۲ - 
1 » وكتاب « الاحکام » ج ٤٦‏ ص ۲۵ 


(۲) محمد آبو زهرة : « ابن حزم » » ص ۲۸۲ - ۳۸۷ 


مدا 


بالرأى « لأنه تعالى أخبر أنهم لو ردوه الى الرسول والی 
الاجماع ... ع و 
شك » ولم يتبنق” الا الرد الى القرآن والسنة والاجماع من 
أولى الأمر لقوله : « فان تنازعتم فی شىء فردوه الى الله 
والرسول » » فلم يوجب الله ولا أباح الرد عند التنازع الا الى 
القرآن والسنة ان كنا مومنین باه واليوم الآخر ١‏ » . والواقع 
آنا نجد لدى ابن حزم صرامة فكرية فى التشدد بحرفية 
التنصوص والتسئك عنطوق الآيات والأحاديث » بححة أنه 
لا بحل لنا أن نشرع ف الدين ما لم بأذن به الله » وأن ی رأى 
قد ننتهی اليه بالاستنباط أو القياس لا عكن أن يكون هو حكم 
الله ... وهو بتساءل ف موضع آخر فيقول : « الرأى من 
صاحب أو تابع أو فقيه : أيكون ححة بنفسه > فلا يجوز خلافه 
آم لا » حتى يفوم على صحته برهان من نص أو قياس أو دليل 
ما من غير الرأى المجرد 7 فان قالوا : « بل هو ححة بنفسه » » 
أتوا بالباطل » وعا لا بقوله عاقل . وان قالوا : « لیس هو 
عجرده حجة » بل الحجة فى الدلیل الذی یو افقه ؛ شن لاراه 6 2 
فهذا حق لا نخالفهم فيه ۲ » . وواضح من هذه الناقشة أن 

وء م ص فف o‏ او ل 
خشية ما قد بنطوی عليه الرأى من تعد على حرمة النصوص 
الشرعية » أو استهانة بأصول الكتاب والسثئة . واذا كان 


9( ابن حزم :8م ملخص کتاب ابطال القياس والرأى 300 الخ 6 ص ۱۸ 
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واحد من أصحاب آبی حنيفة قد روی عن الامام الكبير قوله : 
« علمْنا هذا رأى” » وهو آحسن ما قدرنا عليه » ومن جاء 
بأحسن منه قبلناه منه » » فان ابن حزم برد على قول آبی حنيفة 
يقوله : « فقد جثنا بأحسن منه وخير منه » وهو أحكام لله 
ورسوله الثابتة » فواجي” قبول ذلك ١‏ » . وقد روى معن ن 
عيسى أنه سمع مالكا يقول : « اما آنا بشر » أخطىء وأصيب » 
فانظروا فى رأيى » فكل ما وافق الكتاب والسنه فخذوا به » 
وما لم يوافق الكتاب والسنة فاتركوه » . وابن حزم يعقب 
على هذه الرواية بقوله : « هذه من أفضل وصايا مالك لو 
قبلوها » . ويروى لنا الفقيه الأندلسى الكبير أن مالكا قال 
وهو يحتضر : « والله لوددت” أنى ضثربت بكل مسألة آفتیت" 
فيها برأبى بسوط وسوط » وقد كانت لى السعة فيما قد سبقت 
اليه » وليتنى لم أ”فنت بالرأى » . ثم يعلثق على هذا القول 
فيقرر أن « هذا رجوع منه ( أى من مالك ) عن كل ما أفتى 
فيه برآی » وهذا ثبت عنه ۲ » . 

ولا يقتصر ابن حزم على ابطال الرأى » بل هو يذهب أيضا 
الى ابطال القياس . واذا كان الرأى هو الحكم فى الدين بغير 
نص » أو على الأصح عا يراه المفتى أحوط وأعدل فى التحريم 
أو التحليل » فان القياس هو الحكم فیما لا فص فيه عثل الحكم 


(۱) المرجع السابق : ص 11 
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ما فيه نص أو اجماع . وقد اختلف الفقهاء فى تعلیل القیاس 
فقال قوم منهم : « لاتفاقهما فى علة الحكم » بینما قال آخرون 
« لا تفاقهما على وجه من الشبه » ؛ ولكن هؤلاء وأولئك 
استندوا فى قولهم بالقياس الى وجوب اشتراك الأصل والفرع 
فى الوصف الذى اعتثبر علة للحكم . ولئن كان ابن حزم قد 
ذهب الى أن القياس بدعة حدثت ف القرن الثانى الهجرى » الا 
أن الكثير من الفقهاء مجمعون على القول بأن القياس قد 
ابن حزم على عاتقه ابطال القياس » حتى أنه كما رانا فيها 
سبق لم نتردد فق استعمال لفظ جدید للدلالة على القياس 
الأرسططائى » خشية أن بقع فى ظن البعض أن لقياس الفقهاء 
أصلا ( أو نظير؟ ) فى المنطق اليونانى . 

ولابن حزم أدلة عديدة على ابطال القياس أفاض ف الحديث 
عنها خصوصا ف كتابه المسمّى ب « الاحكام فى أصول 
الأحكام » » وعاد اليها فى كتاب « النبذ » وق غيره من مث لفاته 
الفقهية العديدة . وأول هذه الأدلة أنه لا محل للقول بأن القياس 
هو الکم فيما لا نص فيه » فان هذا معدوم » والدين كله 
منصوص عليه . والحق أن ما أمر الله به فهو واجب » وما هی 
عنه فهو حرام » وأما كل ما عدا ذلك ( أى ما لم يأمر به ولم 
ننه عنه ) فهو مباح مطلق حلال . ولا كانت النصوص قد 
جاءت بكل ما هو محرم » كما نصت ف الوقت تفسه على كل 
ما هو مآمور به » فمن أوجب بعد ذلك شیا بقياس أو بغيره » 
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فقد أتى عا لم بأذن به الله تعالی » ومن حرم من غير اللص » فقد 
نهى عما لم ننه عنه الله تعالى ١‏ . وكيف يزعم القیاسیون أنهم 
يحكمون فيما لا نص فيه » فى حين أن الله تعالى يقول فى كتابه 
العزيز : « اليوم أكملت” لكم دينكم وأتممت عليكم نستی » 
ورضيت لكم الاسلام دينا » » كما ول أيضا : « لنبین للناس 
ما نزل اليهم » ۶ أليس فى هذه الابات دلیل على أن التصوص 
قد اشتملت على كل شىء » فلا حاجة الى قياس بعدها ۶ 
وأما الدليل الثانى على ابطال القياس فهو أنه حتى او 
افترضنا انعدام النص فى بعض الأحيان » فكيف لنا أن تقد”م 
دعوى بلا برهان ۶ ان قلنا ان الحكم فى الفرع غير المنصوص 
عليه قد أ”*خذء مباشرة من النص » فنحن هنا أبعد ما نکون 
عن الفا + واا اذا قلنا انه لم يؤخد من نص ولا اجماع » 
فنحن هنا انما نحكم بدون معرفة » وبالتالى فان حكمنا لا بد 
من أن يجىء منطو على اشكال وتلبيس . وأما اذا زعم 
آصحاب القياس أن العقل يوجب أن يكون حكم الشيثين 
المتشابهين فى صفة ما حکماً واحدا فيما اشتبها فيه » كان رد 
ابن حزم على هذا الزعم « نعم » لا شك فى هذا ولا فى أنهسا 
غير مشتبهين فيما لم يشتبها فيه » فبطل أن يحكم لهما بحكم 
واحد » ولم يرد نص بتساويهما من أجل اشتباههما ف صفة 


(۲) ابن حزم : « الاحکام فى اصول الاحکام » » تحقيق الشیخ أحمد شاکر : 
۸ مه » الجزء الثامن ص ۲ ( وانظر آبضا کتاب الشيخ محمد آبی زهرة الشار 
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استوا فیها ۱ » . ویضرب نا ابن حزم مثلا فیقول اذا كان 
النص قد ورد بتحریم شىء ما » فهل یکون من حقنا أن نحرم 
شيئا آخر » لحرد أنه شبهه فى بعض صفاته 7.. « لد لعن 
الله تعالی ناسا عصاة معتدین » آفتراه طعن کل“ أناس لأنهم 
.مثل آولئك اللعو نين ف أنهم ناس وأنهم عصاة معتدون ? 
ونساءهم » أفترى كل خائن للمكيال والميزان حرق هو 
.وو لده وامرآته ۶ ان هذا لهو الضلال البعید » ۲ . 

وهنا قد قول آتصار القیاس ان آحدا لم يزعم أن أى 
نوع من آنواع الشبه كاف للحكم فيما لا نص فيه مثل الحكم 
عا فيه نص » واعا لا بد من وجود اشتراك بين الأصل والفرع 
فتح السبيل أمام الكثير من ضروب التلاعب » خصوصا وفد 
آصبحنا نری بعض الفقهاء تخرجون أشياء من جمله 
الشتبهات عن حکم وجد فى بعضها » بحجة أن هذا خرج عن 
أصله وشذ والشاذ لا قاس عليه . « ونحن تقول : لو كان 
هذا الحكم الشذوذ آصلا للشاذ » لا شذ عنه ما شد 4 ولا 
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الأصل أصلا للمتأصتل به » ولا كان المتأصل من الأصل متأصلا 
مشه ) ۱ . 

ومود آصحاب القیاس الى الاعتراض فیقولون ان الله 
تفسه تعالی یقول : « فاعتبروا يا آولی الأبصار » ؛ وماذا عسى 
أن یکون الاعتبار ان لم يكن هو القیاس 9 وابن حزم يرد على 
هذا الاعتراض فیقول ان آحدا لم بفهم قط أن معنی « اعتبروا » 
« قسوا » » خصوصا وأن الآبة قد جاءت بعقب قوله : 
« بخریون بيوتهم » ... « فلو كان معناه : « قیسوا » » لكان 
أمرآ لنا بأن نخرب بیوتنا كما آخربوا بيوتهم ! ومعنی الاعتبار 
فى اللغة والقرآن التعحب . قال الله تسالی : « لقد كان ف 
قصصهم عبرة » ( أى عجب ) » « وان لكم ف الأنعام لعبرة » 
( أى لعجباً ) » لا قياسا ' » . هذا الى أنه من المحال ‏ فيا 
یری ابن حزم أن يقول لنا الله تعالى : « فاعتيروا يا أوبى 
الأيصار » وهو يريد « القياس » » ثم لا يبيتن لنا » لا ف 
اقرآن ولاق المحدت » آی شىء نقيس 6 ولا متى تقيض + 
ولا على أى شىء يس ! « ولو وجدنا ذلك لوجب أنْ نقیس 
ما آمرفا نقیاسه حیث مر :و عا آن فی ما لا لطن 
فيه حمله ولا تتعدی حدوده » ۲ . 

والق أن ابن حزم لم برفض القیاس الا لاعانه الضمنی 
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2 ی ی غير منصوص عليها مطلقا ف 
قران ١‏ : واقسام الاسلام فى رأيه ثلاثة : الفرض » والحرام » 
الما و آمر" أو تاه » فان النص البیح 
الا نان كل ا دا ف م الاباحة . وأما 
اذا سألنا دعاة" قاس : « ماذا تصتعون فى الوادث التى 
لا نص فيها » » کان علينا أن تعكس عليهم سئرالهم « فنقول 
لهم : اذا جوزتم وجود نوازل لا حكم لها ف قرآن و ولا سنه 
فقولوا لنا ماذا تصنعون فيها » فهو لازم لکم : ولیس بلازم 
لنا » لأن هذا عندنا باطل معدوم » لا سبيل الى وجوده 
أبد؟ » ۲ . ويشرح لنا اين حزم هذا المعنى فى موضع آخر فيقرر 
أن كل ما حرمه الله فقد فصئله وبينه باسمه » وآن كل ما نهانا 
عنه رسوله فواجب” تركه » وأن كل ما آمرنا به الله ورسوله 
فواجب علينا بحسب الاستطاعة » وآما ما لم بأت نص * بتحرعه 
ی و . « فاجتمع بهذا جميع أحكام 
ألدين » فمن اد عی فى شىء أنه حرام » سألناه أن نوجد نا تفصسله 
فى النص والاجماع » فان أوجدنا والا فهو مباح بنص ما تلونا » 
ومن ادعى أيجاب شىء سألناه أن يوجدنا الأمر به » فان 
أوجدنا لزمنا » والا فهو متباح ساقط عنا » وتبيكن ان كل حكم 
فى الدين فهو منصوص" عليه " » 
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ولا كان ابن حزم قد رفض الرآی » وأبطل القیاس » فليس 
بداعآ أن نجده پرفض آیضا مبداً التعلیل . وهو یشرح لنا 
السبب الذی من آجله برفض الظاهريون مبداً « السببية » ف. 
الشرائم فیقول فى كتابه « التقریب لد النطق » : « .. لیس, 
فى الشرائع عله أصلا بوجه من الوجوه » ولا شىء بوجها الا 
الأوامر الواردة من الله عز وجل فقط > اذ ليس ق العقل, 
ما يوجب تحريم شىء مما فى العالم وتحليل آخر » ولا ايجاب. 
عمل وترك ايجاب آخر » فالأوامر آسباب موجبة لا وردت به ۔ 
فاذا لم ترد فلا سبب يوجب شيئا أصلا ولا عنعه ' » . ولیس 
معنى هذا أن ابن حزم ينكر أصلا مبدأ « السببية » فى العام 
الطبيعى » فاننا نراه يقرر فى موضع آخر أن الله قد رتب الطبيعة 
بحيث تسير على نظام مطرد ولا تستحيل آبدا » ولكنه يفرق. 
بين عالم الطبيعيات وعالم الفیبیسات » فيقول ان العلة التى 
لا تتخلف أبد؟ انما تكون فى الطبيعيات فقط » وأما فى جال 
الشرائع فقد استآثر الله بحكمة الأوامر والنواهى » دون أن. 
يكون للبشر الق فى أن يعلئلوا حراما أو حلالا لم يخبرنا الله 
ولا رسوله بعلتته . ويشرح لنا ابن حزم هذا المعنى بالتفصيل 
فى کتابه الضخم « الاحكام فى أصول الأحكام » » فيقول : 
« لسنا تقول ان الشرائع كلها لأسباب » بل تقول : ليس منها 
شىء لسیب الا ما نص عليه منها أنه لسبب » وما عدا ذلك فاعا 
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هو شىء آراده الله تعالی الذی يفعل ما بشاء » ولا نحرم ولا" 
تحلل ولا نزيد ولا نتقص » ولا تقول الا ما قال ربنا عز وجل »> 
وتبينا صلی الله عليه وسلم » ولا تنعدى ما قالا » ولا تثرك. 
شیئا منه . وهذا هو الدين المحض الذى لا بحل لأحد خلافه > 
ولا اعتقاد سواه ... قال تعالی : « لا سأل عما یفعل وهم. 
يسألون » » فأخبر تصالی بالفرق بیننا وبینه » وآن أفعائه. 
لا تجری فیها « لم » . واذ لم يحل لنا أن نسأله عن شىء. 
من آحکامه تعالی وآفعاله : « لي كان هذا » ۶ » فقد بطلت. 
الأسباب” جملة" » وسقطت العلل البتة » الا ما فص الله تعالى 
عليه أنه فعل آمر کذا لأجل کذا » وهذا أيضا مما لا حستأد. 
عنه . فلا يحل لأحد من العیاد أن ول : « لم كان هذا 
السبب » ولم يكن لغيره » » ولا أن يقول : « لم جمل" هذا 
ل EN‏ 
هذا السئؤال فقد عصى الله عز وجل وألمحد فى الدين 
وصفوة القول أنه لا كان التعلیل هو أن بستخرج اه 
للحکم الذی جاء به النص ‏ فان التعلیل باطل" لانه اخبار عم 
الله أنه حکم بکذا من أجل تلك العلة » وبالتالی فانه اخبار* 
عن الله عا لم يخبر عن تفسه » وهذا کذب وبطلان ” 

ولکن" » هل يكون معنی هذا أن ابن حزم يحرم علینة 
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#لبحث عن مقاصد الله » أو أنه نهانا عن استقصاء آغراض 
الشارع ۶ ألسنا نلاحظ أن الله تعالى قد حكم بآشياء من أجل 
أشياء » كقوله تعالى : « ولكم فى القضاص حياة » » فجعل 
الحياة وبقاءها علة للقصاص ‏ بل ألسنا نجد فى بعض الأحاديث 
النبوية تعليلا الأحكام » كقوله صلى الله عليه وسلم : « اعا 
الاستئذان من أجل البصر » » أو كقوله عليه السلام فى الرطب : 
« آنقص اذا يبس » ؟ قالوا : « نعم » » قال : « فلا اذن » 
الحدود انعا هى للزجر والردع ۶ هذا ما برد عليه ابن حزم 
يقوله : « اننا لم نتکر ما نص الله ورسسوله » بل فنكر 
ما آخرجتموه بعقولکم وادعيتموه بلا برهان ولا نص » وذلك 
اخبار” عن الله عا لم يخبر » وتقويل لرسوله ما لم يقل ۲ » . 
ومعنى هذا أن ابن حزم یوافق على أن مقاصد الشارع 
وآغراضه تطلّب » ولکنها لا تطلب الا من النص . وهه 
لا ينكر وجود النص حاکما بأحكام ما لأسباب منصوصه : واا 
هو نکر تعدی تلك الحدود الى غيرها ء أو تقل تىك الک" 
الى غير ما وضعت له » واختراع أسباب لم يأذن بها الله تعالى 
ايت بح" إن من واجبنا الاعتقاد بأن ف نصوص الشرع 
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بصراحة : « أن الشىء اذا جعله الله سببا کم ما فى مكان ما > 
فلا يكون سببا الا فيه وحده » على الملزوم وحده لا ف 
غيره ۱ » . 

وابن حزم يضيف الى ما تقدم آننا نعلم علم اليقين أنه لم 
قل بالعلل آحد" من الصحابة بوجه من الوجوه ؛ ولا أحد 
من التابعين » ولا أحد من تابعى التابعين » واعا هو أمر حدث. 
على يد أصحاب الشافعی » واتبعهم عليه أصحاب أبى حنيفة > 
ثم تلاهم فيه أصحاب مالك . ولکن على الرغم من تعلثلهم 
بالآية الكرعة التى تقول : « ولكم فى القصاص حياة » » الا 
أننا نجدهم أول تاركين لهذا التعليل » لأنهم يقولون : «لاإنقتص, 
من العبد للعبد فى النفس » ولا من الوالد للولد ف النفس » » 
وبالتالى فانهم يمُبتطلون علتهم ويخالفونها . والحنفيون يسقطون. 
القصاص عن متعمد قتل » شركه فيه مجنون أو والد . والالکیون 
والشافعيون شولون : « لا قّص لعبد من حر ولا لذمى من 
مسلم » ء فهم بذلك يبطلون العلة » وبذلك يبطل ادعاؤهم 
الاجماع على آذ الخدود اعا هی للزجر والردع . ويرد ابن حزم 
أيضا على كل آية استدلوا منها على جواز التعليل ردا خاصا 
فيتوقف طويلا عند الآبة الكرمة التى تنص على تحريم انعر 
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:والميسر ۱ حاولا ابطال الاستشهاد بالتعلیل فى تلك الآية » بححة 
أن العداوة والبغضاء لا تصلحان سبيا للتحریم » والا لوجب 
تحریم الكسب والاتجار وكثرة الال وغير ذلك مما قد تتولد 
عنه العداوة والبغضاء » دون أن يكون حراما . ولا بتسع 
المقام ‏ بطبيعة الخال لناقشه وجهة نظر ابن حزم فى ابطال 
التعليل » واعا حسينا أن تقول انه يستدل على ذلك بأن الله 
لا ال عما يفعل » وأنه لو كان للتعليل مقام فى الشرع لكان 
ابليس عقا فى تفضيله لنفسه على آدم » ما دام هو قد خثلق” 
من نار » وآدم قد ختلق" من طين » والنار" خير“ من الطين » 
ولكان آدم معذور؟ فى أكله من الشجرة » لأنه نم یعرف علة 
النهی ! « واذن فأول ذنب عص الله به » التعليل لأوامر الله 
بلا نص » وترك اتباع ظاهرها . وذلك قول ابليس : « ما نها کما 
.ريكما عن هذه الشحرة الا أن تكونا ملكين .. » » فاستنبط علة 
لنهى الله لهما عن أكل الشجرة » ! 

ولم بجد أنصار التعليل أدنى صعوبة ف الرد على حجج أبن 
حزم » فقد قال قائلهم ان الآية الكرعة التى تنص على أن 
الله « لا يسأل عما يفعل وهم يسألون » لا تعنى حَظر البحث 
.عن علة النصوص ف الثريعة » بل هی تعنى أنه ليس لأحد أن 
یتطاول على الله في سأله عن عة آفعاله . وفرق كبير بين أن 


(9) « انما بريد الشیطان أن يوقع بينكم العداوة والبقضاء فى الخمر والیسر » 
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یحاول الباحث تعلیل التصوص لعرفة قصد الشارع » وبين آل 
بحعل مسئولية على الله فى آفعاله أو فى آقواله » تعالی الله عن, 
ذلك علو كبيرآ . وأما زعم اين حزم بان خطا ابليس راجء” 
الى تعليله فهو زعم فاسد : لأن التعليل فى حد ذاته ليس خطأ + 
بل الخطا هو ذاك التعليل الفاسد الذى تصوره ابليس حيدما. 
جعل التفضيل هو العنصر الذى كان منه التكوين » متناسيا أن. 
التفضيل من الله سبحانه » وهو قد فضل آدم » فلا حل بعد 
ذلك للنظر الى أصل التكوين . ولهذا يقرر خصوم ابن حزم. 
أن فى ابطال التعليل حجر على العقل البشری الذى بهدف. 
داگا الى معرفة مقاصد الشارع والوقوف على أغراضه . « »لا 
شك أن الفقه الاسلامى ما كان لیتسم أفقه 5 ولیعالج مشاكل, 
الناس » ويخرج بتلك القواعد الفقهية التی تجمع متفرق 
السائل » لولا تعليل النصوص والربط بين الفروع المختلفة 
يروابط جامعة من علل مستنبطة من النصوص عامة ؛ أو بعلة 
خاصة من نص خاص » فان التعليل هو الذى فتح عين الفقه > 
بل ان التعليل هو الفقه » أو هو لباب الفقه » فالذين يغلقون. 
باب التعليل یغلقون باب الفقه نفسه ١‏ » . 

ومما تصل بابطال التعليل رفض ابن حزم آیضا لمبدة 
الاستحسان . وهو يلخص رأيه فى الاستحسان فيقول : « حدث 
الاستحسان ف القرن الثالث وهو فتوى المفتى عا براه حسن؟ 
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خقط » وذلك باطل لأنه اتباع ال لهوی وقول بلا برهان » 
والأهواء تختلف فى الاستحسان ۱ » . والله قول : « ما كان 
من ولا مومنة اذا قضی الله ورسوله آمرا أن یکون لهم 
الخيرة من آمرهم » » وهو يقول آیضا : « وعی أن تحبثوا 
شيئا وهو شر لکم » . وقال عليه السلام : « حت لته 
بالکاره » ولو صار آمر الدین الى الاستحسان » اكان لكل 
آحد أن يشرع ما شاء !.ولکن « من الحال أن يكون الق فیما 
استحسنا دون برهان » لأنه لو كان ذلك لكان الله تعالی مکلفنا 
ما لا نطبق » ولبطلت الحقائق » ولتضادت الدلائل » وتعارضت, 
البراهين » ولکان الله تعالى بأمرنا بالاختلاف الذی قد نهانا 
عنه وهذ؛ محال ۰ لأنه لا محوز أصلا أن نتفق استحسان العلماء 

على قول واحد على اختلاف همهم وطبائعهم 
وأغراضهم . فطل أن مكو للق دين ان وجل مردودا 
الى استحسان بعض الناس » واعا تكون هذا والعياذ بالله ‏ 
فو كان الدين ناقصا » فأما وهو تام* لا مزيد فيه » متبتیش" 
كله منصوص عليه أو مجمع عليه » فلا معنى لمن استحسن شيئا 
منه أو من غيره » ولا لمن استقبح أيضا شيئا منه أو من غيره . 
والحق حق وان استقبحه الناس » والباطل باطل وان استحسنه 
الناس . فصح أن الاستحسان شهوة واتباع للهوی وضلال ۲ ». 
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وواضح من‌هذه العبارة أن این‌حزم لابری ف‌الاستصان سوى 
صورةتعسفية أو اعتباطية من‌صور الرأى » فضلا عن أنه يلاحظ. 
أن الاستحسان قد يمتح باب الخلاف علىمصراعيه بين الفقهاء : 
أنه ۇدى إلى أن يستحسن فقیه" ما لا يسنتحسنه آخر . ولم 
يكن غریبا على نقيه يرى ف انصوص كل شىء » آن برفض, 
منوج الاستحسان الذى دی الى اضطراب الأحكام و اختلاف. 
الراك ی آلدین . 

... تلك ادف هی الأصدول العامة لمذهب ابن حزم الظاهری 
الذى عنع التقليد » ويرفض مبدأ الاجتهاد بالرآی » ويتبنطل 
اقیساس » ولا حاول تعليل الأحكام » ویستنکر مبداً 
الاستحسان . ولا نتسع الحال هنا لسان تطبيقات ابن حزم 
للمنهاج الظاهری على عض السائل الفقهية » ولكن «لقاری> 
العننی" بدراسة الفقه الظاهرى يستطيع أن بجد ف كتاب 
2 المحلتى 3 الكثير من الأمثلة لأسلوب ابن حزم ف استنباط 
الأحكام وتفريع الفروع . وحسبنا أن تكون قد قدمنا للقارىء 
صورة تخطيطية عامة لمنهج ابن حزم الظاهرى ف الاعتماد على, 
ظاهر الكتاب والسئنتة دون تأويل أو تعليل . وأغلب الظن أن 
یکون ابن حزم قد تعصب لهذا المنهج للوقوف فى وجه حركة 
المستهينين بالنصوص منأنصار القياس و التعلیل » وللقضاء على 
شتى الأحكام الخارجة على أصول الكتاب والسنة . وهكذا 
تصب ابن حزم نفسه مدافعا عن الفقه الظاهری ف بلاد 
الأندنس > وأ عليه الفقهاء والعامة والأمراء سيب تعصيه 


Yer 


لهذا الفقه وتحسه فى الذود عنه . والظاهر أن البعض قد لامه 
على هذا التعصب للمذهب الظاهری » فراح هول : 
قالوا تحفظ فان اللاس قد کثرت 
أقوالهم » وآقاویل العدی محن" 
فقلت : هل عیبهم لی غير آنی لا 
آقول بالرآی ۶ اذ" فى رآیهم آفتن" 
وأننى مولع" بالنص » لست الى 
سواه أنحو » ولا فى تصنره آهن 
لا أنثنى نحو آراء تقتال" بها 
فالدين بل حسبى القرآن والسنن" 
ومهما كان من صرامة الذهب الظاهرى الذى تحمل ابن 
حزم فى سبيل الدفاع عنه الكثير من العنت والاضطهاد 
والتشرید » فان من المؤكد أن فقيهتا كان مخلصا ق تمسكه به » 
وتحمسه له » وذوده عنه . وقد بذل ابن حزم جهدا كبيرآ ف 
سبيل تقد فقهاء القياس » والملة على فقهاء الاستحسان » 
غراح بحشد الكثير من النصوص والآثار ف سبيل التدليل على 
بطلان التقليد والرأى والقياس والتعليل والاستحسان » و کانت 
حجته فى ذلك أن العبرة بظواهر النصوص » وهی بيئنة 
واضحة » ودلالتها ظاهرة سافرة » فلا موضع لقياس أو تعليل . 
ولهذا فراه يختم واحدا من كتبه بقوله : « من المحال الباطل 


م 


۱) ابن حزم : « حجة الوداع » » تحقيق ممدوح حقی » دمشق © تذديل 
عن « آلظاهرة » » ص ۱61 


۳۰ 


أن یکون الله یأمرنا بالقياس أو بالتعليل أو بالرأى أو بالتقلید > 
نم لا ببين لنا : ما القیاس ۶ وما .لتعليل ۶ وما الرأى 7 و کیف 
یکون کل ذلك ۶ وعلی آی شىء قیس 7 وبأى ثیء نعلل ؟ 
وبرأى من قبل ۶ ومن نقلد ۶ .. لأن هذا تکلیف ما لیس ف 
الوسع ١‏ » . ولکن على الرغم من تفانی ابن حزم فى الدفاع 
عن الفقه الظاهری » فان دعوته لم تلق تحاحا كبيرً فى بلاد 
الأندلس » حتی اتنا لنجد آبا بكر بن العربى ( التوفق سنة 
دوه ه ) بعد وفاة ابن حزم عائة سنة یتولی الرد عليه فى كثابين 
مشهورین : «العواصم من القواصم» و «الدواهی والنواهی»» 
كما نحد واحدآ من أسباطه وهو أحمد بن محمد بن حزم يلف 
كتابا فى الرد عليه سماه « الزوائغ والدوامغ » . ومع ذلك فقد 
اتتشر تلاميذ ابن حزم فى المشرق والمغرب » وكان من بين 
العلماء البارزين الذين تأثروا عذهبه الظاهرى فى العبادة 
المتصوف العريى الكبير حى الدين بن عربى ( 5*۰ - 
۳۸ ه ) . ثم قامت دولة الموحدين فى أواخر القرن السادس 
وآوائل القرن السابع فنشرت المذهب الظاهرى ف الا ند لس 
والمغرب » وعمم العمل بهذا المذهب فى شمال افريقية والأندلس 
.يعقوب بن يوسف بن عبد المومن الذى أخذ على عاتقه نشر 
اافقه الظاهرى وحمل الناس عليه بقوة السلطان . 


(۱) ابن حزم : « ملخص ابطال القياس والرأى ... 'لخ » © دمشق > 


ا 
أبن حزم المؤرخ 


لم يكن من قبيل الصدفة أن يكون ابن حزم مۇرخا ممتاز؟ : 
و اه الصدق والضط والدقة وقوة 
الملاحظة وحنستن . الاستدلال ما كان كافيا لأن بحعل منه راوبة 
أمينآ » وحققاً نزيها » ومورخا واسع الأفق ۰ والق أننا و 
ا 
من اشارات تاريخية » فان مفكرنا الأندلسى الكبير كان. 
شعر شمورا واضحا بأن اشاضر مرة الاضی » وأن 
الستقبل لن یکون الا صدى للحاضر والماضى . فنحن 
نجده ‏ مثلا ‏ فى کتاب « طوق المامة » يشير فى تضاعیف 
حدثه الى الکثبر من الأحداث التاريخية التی مرت ببلاده » 
دون أن قتصر على سرد وقائع حیاته الخاصة » فنعرف من 
خلال أحاديثه ما مر بالأندلس من ع تكبات » وما اعتور قرطة 
شنا خاسة س من ارط سل اه الک من 
الأمراء المتنازعين والخلفاء المتصارعين .. الخ . ونحن تقرأ ف 
مصنفه الضخم : « الفصل ف الملل والأهواء والتحل » قار يخا 
مقارنا للاددان » واشارات ت تاريخة عديدة الى العصور الاولی 


۳۰۹ 


لليهودية والسيحية » فضلا عن آننا نجد ابن حزم يهاجم الملل 
الأخرى » ویراها آضعف من أن تثبت للنقد الصحح » بسیب 
النقص ق النقل » وضعف الثقة فى الناقلين . ولا كان « النقل » 
أساسا من أسس المذهب الظأهری » بل ميزة أنفردت بها الماة 
الاسلامية على غيرها من الملل ف نظر ابن حزم » فايس بدعآ أن 
فجده يتناول السيرة النبوية بالنظر الجديد » والتحديد والتقييد » 
خصوصا وأن السيرة جزء هام من هذا النقل ١‏ . ومن هنا فقد 
قدم لنا ابن حزم فى كتابه « جوامع «لسيرة » عرضا طريفا للسيرة 
النبوبة کشف لنا به عن سعة اطلاعه » ودقة ضبطه فى قيا 
التواريخ » ووضوح منهجه فى معالجة المسائل التاريخية من 
حيث موضوعها وزمنها . وقد تمشت مع هذه الدقة الحازمة » 
والضبط الواثق ‏ كما لاحظ متحقتقا جوامع السيرة ل 
« صفة أخرى استملاها أبو محمد من قوله بالظاهر . ولا شك 
أن طبيعة السيرة ‏ من حيث هى » ومن حيث بناؤها على 
الایجاز - لم تنح لأبى محمد أن ينطلق فى انتزاع الأحكام من 
النصوص تآیدا لمذهبه » ولذلك لم تستعلن الظاهرية فى 
تفسيره للأحداث » ولكنها حين تنفكست فى هذا المجال الضيق » 
جاءت طريفة تحمل الطابع الحازم الذى اشتهر به ابن حزم » 
حين يطمئن الى النص ف مواجهة خصومه ۲» . 


(1) ده احسان عباس و د. ناصر آلدین الاسد : مقدمة « جوامع السرة € 
لابن حزم ؛ دار العارف » القاهرة » ۱۹۵۹ 6 ص ۵ - ٩‏ 
(۲) الرجع السایق : ص ۱۱ ( القدمة ) . 


Yey’ 


على أن لابن حزم کنابا آخر يضعه فی مصاف کبار 
المؤرخين » آلا وهو كتاب « جمهرة أنساب العرب » . وعلى 
الرغم مما اتسم به هذا الكتاب من ايجاز واضح » فانه مع ذلك 
شعد* من أوسع كتب النسب وأحفلها وأدقها واکثرها 
استیعابا . ولا بد من أن يكون ابن حزم قد توستم فى الاطلاع 
على الكثير من الصنفات السابقة ف الأنساب والتراجم وتواريخ 
الأعلام والمالك » فاننا نجده يقدم لنا فى « جمهرة آتساب 
العرب » صورة مت ملة مترابطة استوعب فیها تواریخ الرجال. 
والصحابة » والاشراف من آل الرسول وذراریهم 6 واطلفاء 
وأبناء الخلفاء والوجوه من آصحاب السلطان والولايات. 
وأنسالهم ١‏ » . والواقع أن ابن حزم كان يعد“ علم النسب 
جزء لا تتجزأ من علم الخبر ‏ أو علم التاريخ ‏ فليس بداعا 
آن نراه بهتم بدراسة أنساب العرب » والبربر » والفرس » وبی 
اسرائيل وغیرهم . وقد كان حديث ابن حزم عن جمهرة نسب 
البربر عثابة وثيقة هامة اعتمد عليها الكثير من المؤرخين فى 
در اساتهم لهؤلاء القوم » كما فعل مثلا الامام المؤرخ عبد الرحمن, 
ابن خلدون ( ۷۳۲ - ۸۰۸ ) الذى اعترف بذلك صراحة فى 
كتابه المشهور : « العبر » وديوان المبتدأ والخبر » فى أيام العرب. 
والعجم والبرير » ومن عاصرهم من ذوى السلطان الأكير ۲ » . 


(۱) عبد السلام هارون : تقدیم لکتاب « جمهرة أتساب العرب » ؛ دار 
العارف » 15515 4 ص ۱۳ ۱ 


۳۰۸ 


وئم قتصر ابن حزم فى کتابه الشار اليه على دراسة آنساب 
العرب وغيرهم من الأمم » بل هو قد قد"م لنا أيضا فصلا هاما 
فى ديانات السرب وأصنامها » فضلا عن أنه قد اهتم أيضا 
بالتعرض للمفاخرة المشهورة بين عدنان وقحطان .. الخ . 
ومن الدراسات القيمة التى قدمها لنا ابن حزم فى التاريخ 
الاسلامى كتاب « تقط العروس فى تواريخ الخلفاء » » وهو 
نص ففيس لا تقتصر أهميته على ما ورد فيه من نظائر تاريخية 
مدهشة » وآخبار شخصية وسياسية هامة » بل تمتد أيضا الى 
ما تضئنه من شرح موجز للخطوط العامة للخلافة الاسلامية 
والخلفاء حتى عصر ابن حزم » سواء ما اتصل باقامة هذا النظام 
وانتقاله من عصر الى عصر » ومن خليفة الى خليفة بعهد أو 
مغالبة » أو ما أصاب هذا النظام من تدهور وفساد » شهد ابن 
حزم بعينه جوانب منه فى بلده ١‏ . وقد جمع ابن حزم فى هذه 
الرسالة الصغيرة الكثير من الطراثف عن الخلفاء الاسلاميين » 
فهو يحدثنا مثلا عن أكثر ا خلفاء عمرآ » وأقصرهم عمرآ » وعمن 
ولی الخلافة وآخوه أسنء منه حى » وعمن کان له اسمان من 
الخلفاء » وعمن ولى الخلافة منهم صبباً » ومن" وليها مسنا قد 
تجاوز الستين ؛ كما يحدثنا أيضا عمن ختلع من الخلفاء وسلم » 
وعمن خلع وسلم وبقى معتقلا » وعمن ختلم وسثملت عيناه » 
وعمن ختلع وقتل اثر خلعه » وعن ذوى الفتوح منهم » والأدباء 


(۱) دکتور شوقى ضيف : مقدمة : « نقط العروس فى تواريخ اخلفاء » مجنة 
كلية الآداب » ۱۹۵۱ » ص 54 


4 


والشعر اء من پینهم : والمحاهرين بالانهماك ف المعاصى من 
جملتهم ... الخ . ولا قتصر ابن حزم على ذکر هذه الطرائف » 
بل هو يتقل الينا ایشا «لكثير من الأخبار الهامة عن الخلفاء » 
فيحدثنا عمن لم يكن بيده من الخلافة الا الرسم » وعمن غاب 
عن موضع خلافته » وعمن وای مرتين » وعمن ولی منهم بعد 
عمه » وعن آکثر E E‏ 
بالأندلس ف الشرق » وعمن تسمی بالخلافة من غير قريش وه 

1 Nea 
مانع » وعمن قتل اباه أو ابنه أو عمه أو آخاه أو ابن أخيه من‎ 
اشلفاء المتغليين ... انخ . ولابن حزم طرقه ساخرة فى التعلیق‎ 
على بعض آحداث الخلافة الاسلامية فهو ول مثلا : « خلیفتان‎ 
تصاطا : وهذ؛ آمر لم تسنمّع ف الدنیا بأشنع منه » ولا بأدل‎ 
وهو‎ . » ١ على ادبار الأمور : بحيى بقرطبة » والقاسم باشبيلية‎ 
: » يقول أيضا تحت عنوان : « أ“ختلوقة لم بقع فى الدهر مثلها‎ 
ظهر رجل حصرى بعد اثنتين وعشرين سنة من موت هشام بن‎ « 
امي ارا ا‎ oa اک‎ 
» جميع منا بر الأندلس فى آوقات شت شتی » وستشکنت" الدماء‎ 
E ا الوقن ل ام كن ع‎ 
واقعة قيام أربع خلافات بالأندلس فى وقت واحد » فيقول انها‎ 
فضيحة لم یقع ف السالم الی یومنا مثلها : « آرمة رجال ف‎ 


(۱) الرجع السابق : ص ۸۰ 
(۲) الرجع اللسابق : ص ۸۲ 


۳۱۰ 


مسافة ثلاثة آيام فى مثلها كلهم یشسمی بامرة أمير المنین » 
ونخطّب لهم بماق زمن واحد » وهم : خلف اطصری 
باشبيلية على أنه هشام بن الحكم » ومحمد بن القاسم بن مود 
بالجزيرة » ومحمد بن ادريس بن على بن حمودة عالقة » وادريس 
ابن بحیی بن على بن حمود ببتشتتر ١‏ » . وواضح من هذا 
النص أن ابن حزم يسخر من مجتمع الطوائف سخردة لاذعة » 
فانه لا عکن تصور قيام أربع خلافات بالأتدلس فى وقت واحد » 
اللهم الا اذا كانت الدولة الاسلامية نفسها قد استحالت الى 
مجموعة من الوحدات الاقطاعية التى لا وازع لها من دين أو 
أخلاق ۲ ! ومهما يكن من شىء فان لرسالة ابن حزم فى تاريخ 
الحلافة الاسلامية قيمة تاريخية كبرى لأنها تعين الباحث على 
دراسة هذا النظام » والاحاطة بحسناته وعيوبه » خصوصا وأن 
ابن حزم لم بترك من ذلك شيئا الا أحصاه عدا » مستخدما فى 
تدوين رسالته عقلية تاريخية ممتازة كانت بارعة ف الجمع 
والاحصاء الى أبعد الدود ۳ . 

ورعا كان ف استطاعتنا أيضا أن نضيف الى قامه مصنفات 
ابن حزم التاريخية رسالته الصغيرة فى ذكر فضائل علماء 
الأندلس وكتابها » وهی الرسالة التى قلنا فيما سبق ان المقرى 


۸۲ - ۸۲ «نقط العروس » » ص‎ )١( 

(۲) محمد عبد الله عنان : ابن حزم الفیلسوف الاندلمی الذی أرح لجدیع 
الطوائف » بحث منشور مجلة « العربی 6 » العدد 1۸ » بولیه سنة ۱۹16 > 
ص ۸۰ - هم 

(۲) د. شوقی نيف : مقدمة « نقط العروس » ۰ ص ۵ 


۳۱ 


قد آدرجها بتمامها فى كتابه « تفح الطيب » . وعلى الرغم مما 
اتسمت به هذه الرساله من ايجاز » فانها قد انطوت على تاربخ 
شامل للفكر الأندسى والآداب الأندئسية حتى أوائل القرن 
الخامس الهجرى . ولئن كان ابن حزم قد كتب هذه الرسالة 
ليفاخر بها الشرق كله وهو منبع العلوم والعلماء ب بعلم 
الأندلس وعلمائها » الا أننا نجد فيها موسوعة مختصرة لأهم 
معارف الأتدلسيين وعلمائهم ومصنفاتهم . وقد اتبع ابن حزم فى 
كتابة هذه الرسالة طريقة الفاضلة » فكان يذكر مك لما لمشرئى 
فى فن من الفنون ثم يذكر ما يقابله الأندلسى فى هذا الفن 
تسه » مفضتلا الثانى على الأول . ومهما كان من طابع التحير 
الذى اتسمت به هذه الرسالة » فانها تعد بلا شك فهرسا تار يخا 
شاملا لأسماء علماء الأندلس وأسماء مؤلماتهم حتى زمن 
كتابتها ١‏ . 

على أن أهمية ابن حزم کمرخ لا تنحصر فيما خاكف آنا 
من مصنفات تارىخة » وانما هی تتحلی بصفة خاصة فى النهج 
الذى اصطنعه لدراسة أحداث التاريخ واطکم على وقائع 
عصره . وان ابن حزم ليحدثنا فى رسالته « مراتب العلوم » عن 
مكانة التاريخ بين غيره من العلوم » فيبين لنا أهمية علم الأخبار » 
ویحدثنا عن التواريخ الصحيحة والمعتكة » ويبين لنا كيف ان 
تاريخ الملة الاسلامية هو أصح” التواريخ » وظنهرنا على أن 
علم السب هو جزء من علم الخبر ... الخ . ولکن" ابن حزم 


15 این حزم الاندلسی ) » ص‎ J: سعید الا فغانی‎ )١( 


۳۷۹۲ 


لا يبالغ فیجعل من « علم الخبر » علم :لعلوم » لأنه يرفض 
مقالة القائلين باه" لا شعنم ثىء الا بالخبر » ومن ثم فانه 
لا مد الحقيقة التاريخية معیار؟ لكل حقيقة » بل هو یحاول 
البحث عن دعامة عقلية بستند الیها فى تمييز صحیح الختبكر من 
غ ولهذا را ول فا هرضم خر و بایان قال 
لا دا راك شىء الا من طريق الخبر : أخبرنا الخبر كله حق » 
قد أبطل ما ذكر أنه لا شعنم شىء الا به » وف هذا ابطال قوله 
واطال شيع العلى بروان قال عي که + عورضن اجار يطل 
لمذهبه » فلزمه ترك مدهبه لذلك » آو اعتقاد الثیء وضده ف 
وقت واحد » وذلك ما لا سيل اليه » وكل مذهب أدى 
الى المحال والى الباطل فهو باطل ضرورة . فلم شق 
الا أن من الخبر حقا وباطلا . فاذا كان كذلك » يطل أن 
وصورة الباطل . فلا بد من دليل یفرق بينهما » وليس ذلك الا 
لحجة العقل المفرقة بين الحق والباطل ١‏ » . ومعنى هذا أن ابن 
حزم بری ف العقل وحده المعيار الصحيح للتمييز بين بين الحق 
والباطل 6 وبالتالی فان المؤرخ ق حاجة الى الاستعانة بالأداة 
العقلىة من أجل التفرقة بن الصحيح والفاسد من الأخبار . 
بدیهیات العقل » ألا وهی البديهية القائلة بآن أحدا لا بعلم 


(۱) « الاحکام فى اصول الاحکام » ج ١‏ » ص ۱۸ 


۳۳ 


العيب » من أجل الاسستدلال على أنه اذا روی لنا شاهداد 
مفترقان بحهل أحدهما الآخر تماما » خبراً واحدآ بعينه » دون 
أن بكون الواحد منهما قد نقل الخبر عن الآخر » فان مثل هذا 
ار لا بد بالضرورة من أن يكون حقا مقطوعا به » « والا 
لكان الماكى لثل هذا اطبر عالم] بالغیب » لأن هذا هو عام 
الغيب تفسه » وهو الاخبار عما لا يعلم الخبر عنه ما هو 
عليه ١‏ » ... والمتأمل فى نقد ابن حزم للكثير من القتصتص 
الدينى الذى ورد فى التوراة والاتحیل »> بلاحظ أن أبن حزم 
كان يحكتم عقله فى كل رواية من الروايات الواردة فى هذين 
الكتابين قبل الحكم يقبولها أو رفضها . ولعل هذا هو السبب 
فى أننا نحده يقرر أحيانا أن بعض روايات التوراة هی آقرب 
الی الخرافات منها الى أى شىء آخر ۲ ! والأمثلة كثيرة على 
عناية ابن حزم بتحری الصدق وتوخی الدقة فى اختیار ما يقبله 
العقل من روابات » واستبعاد ما يبدو منها ضرباً من الحال . 
فهو مثلا - حینما بناقش ما ورد فى سفر اطروج عن عدد 
بنی اسرائیل وقت خروجهم من مصر » يحصى آسباط اسرائیل 
سبطاسبطا » ویقوم بتعداد دقیق لأولاد اسرائيل الذکورین ف 
التوراة » لکی بتخناخص الى القول بان العدد المذكور لایتناسب 
مطلقا مع الحقيقة » خصوصا وأنه لا ِتعنقل مطلقا آن تكون كل 
امرأة بهودة قد أنجبت أكثر من عشرين أو ثلاثين ولدا ! وهو 


(1) « الفصل فى الملل والاهواء والنحل » ۰ ج ١‏ » ص ۷ 
(۲) « الفصل ف اللل والاهواء واللحل ؛ ج ۱ » ص ۱۳۷ 
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یدلل على صحه رأيه بقوله : « وقد علم كلمن عيز من الرجال 
والنساء أن الكثرة اخارجه من الگولاد لم توجد فى العالم » 
لصعوية نربية آطفال الناس » ولکون الاسقاط فى الحوامل » 
ولابطاء حمل المراة بين بطن وبطن » ولكثرة الموت فى الأطفال . 
غهذه أربع عوارض قواطع دون الكثرة الخارجية فى الأولاد 
لاناس » ثم کون الاناث فى الولادات انضا . ولو طلبنا أن نعد 
من عاش له عشرون ولد؟ فصاعدا من الذكور وبلغوا الحلم » 
غما وجدناهم الا فى الندرة » ثم فى القليل من الملوك وذوى 
اليسار الممرط الذين تنطلق آیدیهم عن الكثير من النساء 
والاماء ... وقد شاهدنا الناس » وبلغتنا أخبار آهل البلاد 
٬لبعيدة‏ » وكثر بحثنا عما غاب عنا متا » ووصلت الينا التواريخ 
الكثيرة الجموعة فى أخبار من سلف من عرب وعجم فى كثير من 
الأمم » فما وجدنا فى ذلك المعهود من عدد أولاد الذكور ف 
المكثرين الذين تحصدث بهم عند كثرة الولد الا من أربعة 
عشر ذكرآ فأقل ١‏ » ... واين حزم يضيف الى هذه الملاحظات 
جميعا » ما كان عليه بنو اسرائيل من فاقة عظيمة » ونصب »> 
وذل » وستخرة متصلة » فيقطع بآن الاتساع ف العيال الى الحد 
المذكور ف التوراة ضرب" من المستحيل » أو بالأحرى « كذية 
عظيمة مطبقة فاضحة » ! والذى عنینا من هذه المناقشة 
التاريخية عقلية علية موضوعية » فيقيس کل خبتر مقیاس 


۱۷۵ 19/6 المرجع السابق : ج ۱ » ص‎ )١( 


۳۱۰6 


العقل » ویرجم الى آولیات اس والعقل من أجل التمییز بين 
لرل » وارقة بن اسحیح والفاسد من و 

وان ابن حزم لیوّمن امانا قاطعا بأن فى الطبيعة نظاما مطرد؟ 
لا تحبد عنه » وستتناً ضرورهة لا تشذ عنها . وهو يشرح لنا 
رأنه فى ثبات اطبا نم واطراد العادات فبقول ان الله عز وجل 
الل عل ۱ انا ول مك يديا د 
كل ذى عقل » كطبيعة الانسان بأن يكون ممكنا له التصرف فى 
العلوم والصناعات ان لم يعترضه آفة » وطبيعة الحمير والبغال 
بأنه غير ممکن منها ذلك » وكطبيعة البر أن لا ينبت شعيرآ 
ولا جوزا » وهكذا كل ما ف العالم والقوم مقرون بالصفات 
وهى الطبيعة تفسها ... وهكذا كل شىء له صفة ذاتية فهذه 
هی الطبيعة ۲ » . ولا بد للمؤرخ حين يكون بازاء حدث أ 
رواية » أن عنمل عقله فى الحكم على مدى احتمال هذه 
الرواية أو امكان ذلك الحدث » حتى لا يقبل من الروايات ما هو 
متحال نناقض طبيعة الأشياء » ولا بروی من الأحداث ما هو 
خيال” لا عت الى الواقع بأدنى صلة . وقد آخذ ابن حزم على 
عاتقه تطبيق هذ' النهج فى دراساته التاريخية » فكان برفض من 
الأحداث ما يتناقض مع سنن الكون وطبائع الأشياء » و کان 
مستبعد من الروايات ما يشتم فيه را ئحة الكذب أو التلفيق أو 
الاختلاق . ولعل من هذا القبيل مثلا ما جاء فى التوراة عن 
سحرة مصر الذين تحداهم موسى عليه السلام : فقد قيل عنهم 


)1( « الفصل فى الملل والاهواء والنحل » ج ه » ص 1١"‏ 


۳۱۹ 


انهم استطاعوا الاتبان بالكثير من العحزات وخوارق الأفعال . 
وابن حزم يعلق على هذه الرواية يقوله : « أن الذى عمل 
السحرة” انما هو افك وتخييل وكيد » وهذا هو الق الذى 
تشهد به العقول ... فصح أن فعل السحرة حيلة مموهة 
لا حقيقة لها » وهذا الذى صححه البرهان . اذ لا تحيل 
الطبائع الا خالقها شهادة” لرسله وأنبيائه » وفرقا بين الصدق 
والكذب » لا قولهم عمل السحرة مثل ما عمل موسى ... وانهم 
الى الآن يزعمون أن احالة الطبائع » وقلب الأجناس عن صفاتها 
الذاتية الى أجناس أ“خر » واختراع الأمور العحزات فى البنية 
نقتدار على ذلك بالرقى والصناعات . واعلموا أن من صدق 
ذلك فهو مثبتطل للنبوة بلا مرية : اذه لا فرق بين النبى وغيره 
الا فى هذا الباب ١‏ » . وهكذا نرى أن اعان ابن حزم بوجود 
حقائق مايتة للأشياء » وكفره بالسحر والخرافة والأسطورة 
وشتى ضروب الزيف والتضليل » قد عملا على صكبئغ أحكامه 
التاريخية بصبغة عقلية موضوعية » فكان المعيار عنده للتمییز 
بين الصحيح من الروايات وفاسدها انما هو دانما أوليات اس 
والعقل . 

والحق آننا نجد لدى ابن حزم روحا استقرائية دقيقة . 
تلاحظ ما بين الأشباء من علاقات » وتميتز ما يجمع بينها من 
صفات » فتحاول استخلاص القاعدة المشتركة التى تنطوى 
تحنها سائر الجزئيات » وتعمتم أحكامها على ما صح ف نظرها 


(۱) الرجع السایق : ج ١‏ » ص ۱۵ 


۳۷ 


اتفاقثه فى الوهری من الخصائص والمميزات : ولئن كان ابن 
حزم قد حمل على « الاستقراء الناقص  »‏ كما مر بنا من 
قبل الا أنه قد قدم لنا فى دراسباته التاريخية الكثير من 
الاستقراءات العلمية الدقيقة » فآثبت لنا بذلك طول باعه فى 
استقصاء الوقائع » وقدرته الهائلة على تنبع الأحداث » وشغفه 
الكبير بالتعداد والاحصاء . ولعل من هذا القبيل ‏ مثلا ب 
ما فعله المؤرخ الأندلسى المتاز فى رسالته « نقط العروس 
لتواریخ الخلفاء » حيث نراه بستفری من ولى بولاية عهد من 
الخلفاء » ومن تلقب بألقاب منهم » ثم عضی فى استقراء من ولى 
الخلافة من خلفاء الاسلام فى حياة أبيه » مستقریا آسماء الخلفاء 
فى الشرق والغرب » کمن أضاف اسمه أو لقبه الى الدولة أو 
اللة أو الأمة ۱ مثل ولی" الدولة » وركن الدولة » وصمصام 
الدولة » وبهاء الدولة » وغياث الأمة » وسيف الملة » وشمس, 
المعالى » وزين الأيام والليالى ... الخ . ) ! ويعقب ابن حزم 
على هذه القائمة الطويلة من الأسماء فيقول : « ... ثم افحرفه 
الأمر واتسم » ثم رذل الأمر بالشرق والمغرب جدا » حتى قسمى 
هذه الأسماء السماسرة* ورذالات الناس » ليترى” الله عز وجل 
عباده هو" ان ما تنافسوا عليه » وغالوا به . وصح قول رسول 
لله صلى الله عليه وسلم ... حقيقا على الله أن لا يرفع الناس” 
شیتا الا وضعه الله أو كلاما هذا معناه . واستبان أن الحقيقة 
هی العمل لله عز وجل » والعدل فى البلاد » والعمل عکارم 
الأخلاق » وحمل الناس على الكتاب والسنه . فذلك الذى 


۳۳۸ 


لا بقدر عليه سخيف » ولا يطيقه ضعیف . وبهذا یتبین فضل 
القوى على الساقط المهين » لا بأسماء بقدر على التسمی بها کل 
خسیس وان » وله الأمر من قبل ومن بعد ۱ ... » . وهكذا 
تعلق بها الخلفاء والولاة 4 لكى سين تنا كيف انحدرت تلك 
الانقاب: بانحدار منتحلیها » وکیف اسستحائت ٠ق‏ النقاية ال 
جرد آلفاظ رنانة تخفى وراءها ضعفا ومهانة ۲ ! 
الطوائف استهتارهم وضعفهم وقلة اکترائهم بأمور الدين / 
القصور » وفرض الزبه والمكوس على رقاب المسلمين . وزاد 
الطين بلة ‏ فى نظر ابن حزم أن قام بعض خصوم الاسلام 
بالطعن فى القرآن » فلم بحرك هولاء الحكام ساکنا » كما فعل 
مثلا اسماعيل بن نغرالة اليهودى الذى آلف رسالة فى الاسلام 
علعن فيها فى بعض يات القرآن » فلم بتصد أمير غرفاطة باديس 
ابن حبوس للرد عليه أو ردعه » بل لكل عتفظا بوزيره اليهودى 
وکاته لم نتهجم على الدين الحنيف ! ولم يقف ابن حزم عند 
(۱) « نقط العروس فى تواریخ الخلفاء » » تحقيق الدکتور شوقى ضيف » 
مجلة كلية الآداب » ۱۹۵۱ » ص ۸۰ 


(۲) محمد :بو زهرة : « ابن حزم حياته وعصره ‏ آراژه وفقهه » 
۶۴۲ >2 ص ۱۵۵ 


۳۱۹ 


هذا المد » بل هو قد نص أيضا على الفوضی الاجتماعة 
والاقتصادبة التی استشرت ف البلاد » تتيحة لسوء سياسة أمراء 
الطوائف ق ائداخل والخارج معا » مما آدی الى اتنشار الظلم 
و الفساد والاستبداد . ولا شك أن حاکم آية مدينة حینما يسمح 
بالغارة على الرعية » ویبیح للجند قطع الطریق » ویضرب 
الکوس واطزبة علی‌رقاب المسلمين » وسلثط الیهود ليجمعوها 
منهم » فانه بذلك اعا ینزل بشعبه أقسى ضروب العسف والظلم »> 
خصوصا وآنه عکن نلذمیین من المسلمين . وقد وصف لنا ابن 
حزم هذا الوضم الشائن فى رسالته العروفة : «التلخیص لوجوه 
التخلیص » ( المسألة السادسة ) فقال : « وآما ما سألتم عنه من 
آمر هذه الفتنة وملابسة الناس بها » مع ما ظهر من تربص 
بعضهم ببعض > فهذا أمر” متحنا به » تسال الله السلامة > 
وهی فتنة” سوء أهلكت الأديان الا من وف الله تعالى من وجوه 
كثيرة يطول ها الخطاب . وعمدة ذلك أن كل مدتر مدينة أو 
حصن فى شىء من أندلسنا هذه » أولها عن آخرها » حارب* 
لله تعالى ورسوله » وساع فى الأرض شاد ؛ والذی ترونه 
عياة من شنهم الغارات على أموال المسلمين من الرعية التى 
تكون فى منك من ضارهم » واباحتهم لجندهم قطع الطریق 
على الجهة التى بقضون على أهلها » ضاربون للمكوس والجزية 
على رقاب المسلمين » ومتسلطون لليهود على قوارع طرق 
المسلمين فى أخذ الجزية والضريبة من آهل الاسلام » معتذرون 
بضرورة لا تبیح ما حرم الله » غرضهم فيها استدام تفاذ أمرهم 


برف 


ونهيهم ۱» . وواضح من هذا النص أن ابن حزم قد وجد ف 
جتمع الطوائف مجتمعا فاسد؟ اختلط فيه الق بالباطل » والحلال 
بالحرام » وأصبحت المياة الاجتماعية فيه ضرياً من الفساد 
والانحلال » ومسرحا للدس والاستغلال . 

ولو وقف الأمر عند هذا اد لهان امتطب » ولکین المشكلة 
أن الناس لم بعودوا سرفون الملال والحرام فى الکسنب » 
فضلا عن أن رجال الدين أنفسهم قد أصبحوا عونا على الفساد 
والطغيان » فصاروا یاکلون على جميع الموائد ؛ ويتنافسون فى 
مضمار الشر والفسق والعصيان ! ولهذا رر ابن حزم بصراحة 
أن الوضع قد أصبح مشینا » « وبرهان ذلك أنى لا أعلم » 
لا آنا ولا غیری » بالأندلس درهما حلالا » ولا دينار؟ طيبا بقطع 
على أنه حلال ۲ » . حقا ان الفلاحين والتجار بکسبون قوتهم 
حلالا » طيبا » ولكن « ما هو الا أن بقع الدرهم فى 
أبديهم » فما ستقر حتى دوه بالعنف ظلما وعدوانا بقطيع 
مضروب على جماجمهم كجزية اليهود والنصارى » فيحصل 
ذلك المال الملآخوذ منهم بغير حق عند المتغلب عليهم » وقد صار 
نار » فيعطيه لمن اختصه لنفسه من اند الذين استظهر بهم 
على تقوية أمره وتمشية دولته » والقمع لمن خالفه » والعارة على 


(۱) ابن حزم : « رسالة التلخيص لوجوه التخليص » » متضمنة فى جموعة 
« الرد على ابن النغريلة ورسائل آخری » © تحقيق الدکتور احسان عباس » 
۰ ۶ ص ل ۱۷ 

(۲) الرجع السابق : مص ۱۷۵ 
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رعية من خرج من طاعته أو رعية من دعاه الى طاعته » فیتضاعف 
حر النار » فیعامل بها الجند لتجار والصناع » فحصلت بأيدى 
التجار عقارب وحيات وآفاعی" » ویبتاع بها التجار من الرعية » 
فهکذا الدتائير الدر هم » كما ترون عباتا » دوالیب تسندر 
فى ار جهنم » هذا ما لا مدفع فيه لأحد » ومن آنکر ما قلنا 
بلسانه فحسه قلبه تعرفه معرفه ضرور 4 ۱ » . وادن فان ابن 
حزم يشدد التكير على جزية « القطيع » التى كانت تودی ف 
الأندلس ظلما وعدواة لدفع رواب الجند » كما ركد انعدام 
الكسب الخلال » ما دام الجند اعا بعاملون التجار والصناع بتلك 
استحلاله . 

وعضى ابن حزم ف وصف هذا ١‏ لجتمم الأندلسى الفاسد . 
فيحدثنا بالتفصيل عن جزية القطيع التى كانت تؤدى مشاهرة 
وضريبة على أموال المسلمين من الغنم والبقر والدواب والنحل » 
وعلى كل ما يباع فى الأسوءق » كما يحدثنا عن اباحة بيع ابر 
من المسلمين فى بعض البلاد » الى أن يقول : «هذا كل ماشبغر 
المتغلبون اليوم . وهذا هو هتك الأستار و قض شرائع الاسلام 
وحل عراه عروة عروة » وإحداث دين جددد » والتخلى عن الله 
عز وجل . والله لو علموا أن فى عبادة الصلبان تمشية أمورهم 
لبادرو! اليها » فنحن ترأهم د ستمدون ( لعاتها يستتتعند”ون ) 


(۲) امرجم السابق : ص ۱۷۵۰ 
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اللصاری » فیمکنو نهم من حرم المسلمين وأبنائهم ورجالهم 1 
يحملونهم آساری الى بلادهم » ورعا يحمو نهم عن حریم الأرض, 
وحسرهم معهم آمنين 4 ورعا آعطوهم الدن والقلاع طوع؟" 
فأخلوها من الاسلام وعمروها بالنواقيس » لعن الله جميعهم 
وسلط عليهم سيفا من سيوفه ١‏ » . ومن هذه العبارات يتضح 
لا أن مجتمع الطوائف قد بدا لابن حزم مجتمما نفعيا تتحكم فيه 
مسطرة الاقطاع 4 وتعتلب عليه روح الاستهتار بالدين 0 
وسوده الا تحلال و الظلم و الطعبان ولیس ما دو جب الظن 
فعهدنا بابن حزم مؤرخا دقیقا لا يعرف الاغراق أو البالعة » 
فضلا عن آننا نلس من وراء عباراته روح الصدق والأمانة 
والتزاهة ... 

صحيح” أن ابن حزم كان شكره ملوك الطوائف 6 ا 
قلة سکیم ری الدين 4 فضلا عن استعانتهم بوزراء مدن 
متحاملا على مجتمع الطوائف حينما وصت‌فه بالفساد ودمی4 
بالاتحلال . ولعل هذا ما اعترف به واحد من خيرة الباحثين 
حينما كتب يقول : « لقد كان ابن حزم يشير بأسلوبه القوى 
اللاذع الى وقائع وظروف تو يدها كل الروادات والوثائق 
العاصرة » وكان بحکم مركزه الاجتماعی المتاز » ورفيع مکانته 


۱۷۷ المرجع السابق : ص‎ )١ 


۳۳۳ 


العلمية والدينية بستطیع أن بری من آوضاع الأمور ما لا 
يستطيع أن يراه غيره . وقد أصدر ابن حزم أحكامه على دول 
الطوائف وأمرائها » بأسلوبه القوى الصارم » الذى لا تعتوره 
هوادة ولا تردد » وبطرقته الحاسمة التى تطبع سائر آرائه 
وفظرماته ۱ » . ومهما كان من عنف ابن حزم فى الحكم على 
مجتمع الطوائف » فقد جاء التاريخ متحققا للكثير من تتباته » 
اذ دب الساد فى آوصال هذا الجتمع فى الفترة التالية لوفاة 
ابن حزم » ولم تلبث ممالك الطورئف أن وقعت جمعا تحت 
رحمة ملك قشتالة . وهکذا آثبت ابن حزم أنه المؤرخ المتحقق 
التثبت الذى بصدر ف أحكامه عن نظرة ثاقبة الى أحداث 
عصره » ويستند فى تنيئواته التاريخية الى فهم صحيح لأحوال 

وقد يختلف الباحثون فى الحكم على قيمة أبن حزم الفقيه » 
أو ابن حزم المتكلم » ولكنهم لن ينكروا على ابن حزم صفة 
امرخ القدير . ولئن كان الفکر الأندلسى الكبير قد دأب على 
استعمال لهحة تقريرية حاسمة فى سائر كتاباته التاريخية ( كما 
كان الال به داتّما فى شتی مثرلفاته الأخرى ) » الا أن هذا 
الأسلوب القطمى الجازم لم يكن سوى تتيجة لثقته فى مصادره » 
واطمئنانه الى مظانه . ولا شك أن هذا التيقن القائم على 


)١(‏ محمد عبد الله عنان : « ابن حزم الفيلسوف الاندلسی الذى ارخ مجتمع 
الطوالف » » بحث منشور بمجلة « العربی » » العدد م5 » يوليه سنة 19535 > 
ص ۸۰ 


۳۳ 


انتحری الدقشق 1 والنقل الثايت اعا هو الذى كان على على اين 
حزم «ستخدام ألفاظ قوية حاسمة ( مثل قوله : دائما » ولا شك » 
ولا بد .. الخ . ) ومن هنا فقد ذهب بعض الباحثین الى أن 
ابن حزم كان بتمتم بدقة بالغة فى تحليل النص المنقول » واختيار 
الرواية الصائبة بعد الفحص والنظر والمقارنة » وتصحيح 
الأوهام التى تنجم عن السرعة أو عن قلة التدقيق . وأصحاب 
هد! الرآی و کدون أن اين حزم كان يتمتع بصفات الور 
ا ا ره ٠‏ ولم 
تظهر نزاهة ابن حزم فى کتابته للسيرة النبوية فحسب » بل هى 
قد ظهرت آضا فى سائر ما كتبه من مادة تاريخية » فکانت بذلاف 
ميزة عامة عنده SS ١‏ ی 
لبنى أمية » ولكنه فى القيقة لم يكن من المتشيعين للأموین 
با شرق كما تدلنا على ذلك رسالته فى تواريخ الخلفاء » واعا 
كان من أكبر المتحمسين لدولة بنى أمية فى الأندلس » خصوصا 
وقد استوزره ( وأباه من قبل ) طائفة من الخلفاء الأمويين . 
واذن فلا موضع للطعن فى نزاهة ابن حزم » بحجة أنه كان 
« ناصبياً » ' . 

وأما طريقة ابن حزم فى تدوين التواريخ » فقد كانت تقوم 
فى الغالب على الابجاز والتلخيص »© مع العناية بالتعداد 


۱ احسان عباس وناصر الدين الاسد : مقدمة « جوامع السيرة » » 
ص ۱۰ - ۱۲ 
۲) الرجع السابق : ص ۱۳-۱۲ 


۳۳۵ 


والاحصاء . ولعل هذا هو السبب فى أننا نحده يجرد السيرة 
النبوية ( مثلا ) من الأشعار والقصص » كما نراه بروی لنا 
تواریخ الخلفاء دون التوسع فى شرح فتوحاتهم وأعمالهم . 
ولکننا نحد لدی ابن حزم عقلية تركيبية ( ' و تأليفية ) تعرف 
كيف نوحند بين الاشاء المتفرقة التباعدة » فتحسعها تحت 
موضوع واحد » وتدخل المتشابه منها تحت باب واحد . 
فهو مثلا ‏ فى کنایه « قط العروس » بحدئنا عن « آکثر 
ما اجتمع فى عصر واحد ممن سبق لهم فى علم الله عز وجل أن 
يلوا الخلافة » » فنراه يجمع تحت هذا العنوان أحداثا متفرقة 
من تاريخ الاسلام » فيشير الى آخر حياة رسول الله حين اجتح 
أبو بكر وعمر وعثمان وعلى والحسن ومعاوية وعبدالله بن الزبير 
ومروان بن الحكم ؛ ثم يشير الى أيام الوليد بن عبد اللك : 
فانه اجتمع فيها أحياء موجودين الوليد وسليمان ويزيد وهشام 
وعش ابن عبد العزيز وال ویب بن يزيد وابراهيم: بن الوليد 
ومروان بن محمد وأبو جعفر المنصور » وكل هؤلاء واوا 
الخلافة » ويشير أخيرآ الى أيام هشام المويد بن الحكم » فانه 
اجتمع فيها أحياء موجودين : هشام والمهدى والمستظهر 
وسليمان والمستكفى والمعتد وعلى ويحيى والقاسم وادريس 
وحمد بن القاسم والمرتضى » وكل هؤلاء و لوا الخلافة ۱ . وهو 
فى كتابه « جوامع السيرة » لا يكتفى بعرض سيرة الرسول 


(۱) ابن حزم : « نقط العروس فى تواريخ الخلفاء » © الطبعة الشار اليها » 
۹۱ 4 ص 1۲ - ٩۳‏ 


۳۳۹ 


والحديث عن مولده ومبعثه وسنه ووفاته وغزواته وما الى 
ذلك » بل نراه بخصص فصلا مستقلا للحديث عن تساء 
الرسول » وفصلا آخر للحديث عن أبنائه » وهلم" جر* . 
وهذه الدراسات التاريخية الموجزة النى لا تخلو من نظائر 
تار يخية طردفة + تدلنا على أن اين حزم كان « دائم التقسد أثناء 
مطالعاته » ١‏ وأنه كان بحسن التصنيف والتبوب عند تجسعه 
لاال هذه المتكدات » فکان من الطبیمی آن نجیء مصنفانه 
التاريخية حسنة العرض » طريفة الأسلوب »> حافلة بالنوادر 
والنظائر والقار نات التار بخية الدهشة . 

وقد لاحظ بعض الباحثين أن لابن حزه ‏ الى جانب هذا 
كله نظرات تاريخية صائبة يرسلها بين الحين والآخر » فى 
عبارات قصيرة مركزة مكتنزة » فتجمع فى کلمات قصار صورة 
حية صادقة لتاریخ طويل ۲ . وهم يضربون لذلك مثلا عا أورده 
ابن حزم فى رسالته « آسماء الخلفاء والولاة وذكر مددهم » 
حين وصف لنا كلا من الدولتين الأموية والعباسية » فقال : 
« وانقطت دولة بنى أمية » وكانت دولة عربية : لم بتخذوا 
قاعدة » انما كان سكنى کل امرىء منهم فى داره وضيعته التى 
كانت له قبل الخلافة » ولا أكثروا احتجان الأموال » ولا بناء 
اقضور »ولا استعتتوا نمم البلتين ان تالو اتون 


الأسد » ص ۱۲ ۰ ( من المقدمة) . 
(0) الرجع السابق ص 16 


۳۳۷ 


ولا التسوید ( أى : با مولای » وبا سیدی ) » ویکاتبوهم 
بالعبودية و لك » ولا تقبیل الأرض ولا ر جل ولا ید » واعا 
كان غرضهم انطاعة الصحبحة من التولة والعزل فى آقاصی 
البلاد » فكانو! عزلون العال » وبوئون الاخر » فى الأندلس 
وق السند » وی خراسان » وق ارمينية » وف اليمن » فيسا 
بين هذه البلاد » ... الى أن يقول ف الدولة العباسية : 
« واتتقل الأمر الى بنى «لعباس بن عبد المطلب رضوان اله 
عليه . وكانت دولتهم أعحسة » سقطت فيها دواوين العرب > 
وغلب عجم خراسان على الأمر » وعاد الأمر متذلكاً عضوضا عققا 
كسروياً > الا أنهم لم يتعلنوا بسب أحد من الصحابة رضوان 
الله عليهم » بخلاف ما كان بنو أمية يستعملون من لعن على بن 
أبى طالب رضوان الله عليه » ولعن بنيه الطاهرين بنى الزهراء » 
وكلهم كان على هذا حاشا عمر بن عبد العزيز ويزيد بن الوليد 
رحمهما الله تعالى » فانهما لم يستجيزا ذلك » ۲ . ففى هذه 
العبارات القلائل استطاع ابن حزم المورخ آن يقدم لنا صورة 
دقيقة وافية للروح العامة التى كانت سائدة فى كل من الدولتين 
الأموية والعباسية . « ومهما حاولنا التحليل والبسط للحقائق 
التاريخية » فان كل ما نذكره لن تحاوز هذه الحقائق الكبرى 
التى أجملها !بن حزم فى عبارات قصيرة . » ۲ 


(۱) المرجع السابق ؛ ص ۳۹۵ ۳۹۲ 
(؟) د. احسان عماس » و د.ناصر آلدین الاسد : مقدمة « جوامع السيرة ل 
۲ ص ۱ 


YA 


على أن آهمية ابن حزم فى رأينا ‏ كمؤرخ » لا تقف 
عندما قدمه لنا من مصنفات تاريخية تسم بروح الدقة »> 
والنزاهة » والأمانة » والانصاف » وقوة الملاحظة » والقدرة على 
التركيز » وانما هى تمتد يض الى ملاحظاته المنهجية فى مضمار 
فلسفة التاريخ » خصوصاة فى بحثه لقيمة « الشهادة » : 
0 كصدر من مصادر المعرفة التاريخية . 
وقد سبق لنا أن لاحظنا كيف اهتم ابن حزم بدراسه « علم 
التاريخ » ( أو « علم الخبر » كما يسمه هو ) » وتحديد 
موضوعه » وتعيين منهجه » كما عثنى أيضا برد المنهج التاريخى 
الى أوليات "لس والعقل . ولا بأس من أن نشير فى خاتمة هذا 
الفصل الى الجهد المنهجى الذى بذله الورخ الأندلسى الكبير 
فى سبیل تحديد القواعد الدقيقة لتسیز الشهادة الصادقه من 
الشهادة الكاذبة . فابن حزم مثلا ‏ ينبهنا الى أنه ليس ما 
عنع م نأن تجىء جساعة كبيرة فتتواطاً على الكذب » بشرط أن 
يتم اجتماع بين أفرادها » أو أن يكون لهم من وراء هذا 
التواطق رغبة » أو أن يكون تواطؤهم عن رهبه . ولیس من 
العسير على الورخ ‏ ف مثل هذه الحالة ‏ أن يقف على 
الأسباب التى حملتهم على الکذب » حتى ولو كانوا متفرقين 
لا تظللهم سماء واحدة . « ولكنا تقول انه اذا جاء اثنان فأكثر 
من ذلك » وقد تيقنا أنهما لم يلتقيا » ولا كانت لهما رغبة فيما 
أخبرا به » ولا رهبة منه » ولم يعلم آحدهما بالاخر » فحدث 
واحد منهما مفترقة عن صاحبه بحدیث طویل لا عکن أن یتفق 


۳۳۹ 


خاطر اثنين على تولید مثله » وذکر کل و احد منهما مشاهدة أو 
نقاء لمماعة شاهدت أو آخبرت عن مثلها بأنها شاهدت فهو 
خبر صدق يضطر بلا شك من سسعه الى تصديقه ... » ١‏ » وأما 
اذا قبل انه قد يكون الأصل فى اتفاق اثنين على رواية كاذءة 
واحدة بعينها هو توارد الخواطر » كان رد ابن حزم على هذا 
الزعم أن « اتفاق الخواطر على الكلمات اليسيرة والکلسن 
نحو ذلك ... وأما الذى أشك فيه وهو ممتنع فى العقل » فاتفاق 
شاعرين فى قصيدة بل فى بيتين فصاعد؟ » والشعر نوع من 
أنواع الكلام » ولكل كلام تأليف ما . والذى ذكره التکلمون 
فى الأشعار من الفصل الذى سوه الواردة وذكروا أن 
خواطر شعراء اتفقت فى عدة أبيات » فأحاديث مفتعلة لا تصح 
أصلا ولا تتصل » وما هی الا سرقات وغارات من بعض 
الشعراء على بعض » ۲ . 

ولا تسع القام للافاضة فى شرح منهج ابن حزم العقلی فى 
التثبت من صحه الروايات التاریخیه » والتحقق من صدق 
الأحاديث النبوبه » واعا حسینا أن نکون قد آعطنا القاریء 
فكرة عامة عن استناد ابن حزم آولا وآخر؟ الى معیار العقل 
من أجل معرفة کل خبر » والتفرقة بين صورة الحق منه وصورة 


ص ۱۰۷ - ۱۰۸ 
(۳) أبن حزم * « الاحکام قى اصول الاحکام » » الجرء الأول » ۱۳7 ه 6 
ص ۱۰۷ - ۱۰۸ 


۳۳۰ 


الباطل (على حد تعبيره هو) . وهكذا نرى أن ابن حزم الدی 
رفض شطحات الصوفية » وندد عزاعم القائلين بالکرامات 
وخوارق الأفعال » وحمل بشسدة على كافة الروايات الدينية 
الحافلة باطرافات والأباطيل والأساطير فى الكتب المتداولة بين 
اليهود واللصاری » هو بعينه ابن حزم المؤرخ الواقعى الد 

لم يكن بعتد الا بشهادة اس والعقل » وهو بعينه آيضاً ابن 
حزم فبلسوف التاريخ الذى أ أراد أن یم دراسه الوقانع 
التاريخية على أسس موضوعية » دون تحاوز لأوليات اف 
والعقل » ودون اهابة بأى مبداً من مبادیء الصدفة أو الاتفاق 
أو توارد الخواطر ! 


۳ 


القص مالسا رس 


قد بعجب القارىء حين يرانا ندخل ابن حزم فى عداد علماء 
النفس » ولکنه لو قرأ بعين الاعتبار رسالة ابن حزم فى الألفة 
والألاتف > نا تردد ف ادر اج تلك الرسالة ضمن الحاولات 
المبكرة فى علم النفس . ولئن كان ابن حزم قد تناول موضوع 
الب من وجهة نظر الادب » والشاعر » والورخ » آکثر مما 
تناوله من وجهه نظر الفیلسوف » والحلل » والباحث النفسانی » 
الا أن من موكد مع ذلك أننا نلتقی فى تضاعیف دراسته للحب 
بالكثير من اللاحظات النفسية الدقيقة » والآراء الفلسفية 
العميقة . ولسنا نريد ‏ فى هذه العجالة القصيرة ‏ أن نذع 
بين دی القارىء خلاصة وافية لرسالة ابن حزم فى الحب » واعا 
حسنبنا أن تبترز الجوانب الطسريفة والافکار الأصيلة فيما 
كتبه هذا المفكر العربى الكبير عن تلك العاطفة الانسانية 
النبيلة . ورعا كانت آول ملاحظة تعن للباحث عند مطالعته 
ارسالة ابن حزم فى الب » هی هذا التسلسل النطقی فى 
العتراض » وذلك الترتیب النهحی فى تناول الوضوع » بعکس 
ما درج عليه الکگاب العرب من استطراد واسترسال واطناب . 


۳۳۲ 


فابن حزم يبدأ حدیثه بالکلام فى ماهية الب » ثم ينتقل بعد 
ذلك الى الحديث عن نشأة الب » فيستقصى علاماته ومظاهره » 
و ستعرض أنواعه وعاذحه ۵ ثم تتتبع أحوال المحبين وعوارض 
حبهم » فیحدئنا عن الوصل والهجر » والوفاء والعدر » والبین 
والضنى » والسلو والموت .. الخ . وأخير؟ يحدثنا ابن حزم عن 
صلة الب بالشهوة » ويعرج على موضوع الطهر والتعفف » 
لكى ينتهى الى القول بأنه لم بحدثنا عن الب بلغة الشعراء 
اطالین » بل هو قد اقتصر فى رسالته على المحقائق الواقعية التى 
لاعكن وجود سواها اصلا ١‏ . 

والظاهر أن الکثیرین من معاصری ابن حزم قد عابوا عليه 
وهو الامام الفقيه ا متكلم التعرض لدراسة موضوع کاطب» 
فلم بجد ابن حزم بدا من الاعتذار عن ذلك ف مقدمة رسالته » 
ولسان حاله ول : انه حتى لو كان الحديث عن الب آدخل فى 
باب الباطل منه فى باب الحق » فقد قال أبو الدرداء : « آجسُو" 
النفوس بشىء من الباطل » ليكون عونا لها على الحق » © كسا 
ورد فى بعض الأثر : « أريحوا التفوس فانها تصداً كما يصداً 
الحديد ۲ » . واذا كان أول الب هزلا » فان آخره جد . وابن 
حزم بسجل فى صدر كتابه جلال اطب وقداسته » فيقول : 
« .. دقت معانيه لخلالتها عن أن توصف » فلا شد رك حقيقتها 


(۱) ابن حزم : « طوق الحمامة فى الالفة والالاف » » تحقیسق حسن كامل 
الصيرفى » القاهرة » ۶ ص ۱۵۳ 
(۲) الرجع السابق : ص ۲ 
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ألا بالعاناة . ولیس نكر فى الديائة ولا عحظور فى الشريعة > 
ذ القلوب بيد الله عز وجل ۱ » . وواضح" من هذا النص أن 
ابن حزم كان بخثی أن بقع فى ظن البعض أن الحديث عن الب 
هو حديث عن انس والشهوة والفاحشة » فهو أحرص مايكون 
على ابراز قدسية تلك العاطفة » خصوصا وقد أحب من الخلهاء 
نلهدین والأئمة راشدین كثيرون ! ولكن ابن حزم حریص" 
فى الوقت نفسه على :: قينا الى ان لے کر شاف وا 
و الا من کایده وعاناه » وبالتالی فان این حزء 
يستند فى حديثه عن اطب الى تجربته الخاصة . ۱ 
والحق أن مفكرنا الأندلسى الكبير لم يكن بجد أدنى حرج 
فى الاشارة ‏ بين الحين والاخر - الى بعض ما مر 00 
فى هذا الصدد » فهو لا يستند فى أحكامه الى آراء نظر له 
خالصة » أو ناك ف رونا و هر سكيد ارم 
من تجاربه وتحارب الآخرين » دون التعرض لذكر آساء 
أصحابها » اللهم الا من لم يكن هناك ضرر من تسبیته . وهو 
بصرف النظر عن آخبار الاعراب والتفدمین » لاعتقاده بأن 
آساليبهم فى الحياة واطب قد كانت مختلفة تماما عن آسالیب أهل 
عصره » ولاقتناعه فى الوقت تفسه بأنه لا بد له من أن يأتى 
بجديد » بدلا من أن يقتصر على ترديد أحاديث السابقين ۲ 
بيد أننا نلاحظ أن تعريف ابن حزم للحب لا بخلو من تأثر 


'(1) المرجع السابق : ص ه 
(؟) ابن حزم : « طوق الحمامة فى الالفة والالاقف » » 1554 © ص ۳ 


۳۳ 


بالنظرية الأفلاطونية المعروفة فى الب » فاننا نراه ول : 
« وقد اختلف الناس فى ماهيته وقالوا وأطالوا » والذی آذهب 
اله أنه اتصال بين آجزاء اللفوس المقسومة فى هذه الخليقة ف 
أصل عنصرها الرفيع » . ولا شك أن هذا التعريف یذک ي 
بحديث أفلاطون المشهور عن « الايروس » فى محاورة 
۳ المأدية » ۲ » خصوصا وأن ابن حزم ستطرد بعد ذلك فيقوت 
إن المح و اتان زوا وامتزاج شتا رتم 
ابن حزم لا ينص على الأصل اليونانى لهذه النظرية » بل هو 
بحاول ردها الى الآبة الكرعة التى تقول : « هو الذى خلقکم 
من تفس واحدة » وخلق منها زوجها ليسكن اليها ) . وححة 
ابن حزم هنا أنه لو كانت علة الب هی جمال المحبوب » "و 
حسن الصورة الجسدية » لما كان المحرومون من الجمال أو 
ناقصو الصورة موضعا لب » فى حين أن التجربة شاهدة عاى 
أن كثير؟ من المحبين قد يتعلقون بالأدنى » وهم يعلمون فضل 
غيره » دون آن بجد الواحد منهم حیدا لقلبه عنه . « ولو كان 
للموافقة فى الأخلاق » لما أحب المرء من لا ساعده ولا بوافقه» . 
فلا بد اذل من أن يكون الب شيئا فى النفس » وأن يكون 
سر التمازج والتباين فى المخلوقات انما هو الاتصال والاتفصال. 

حقا ان المحبة على أنواع : فهناك محبة القرابة » وحبة الألفة 
والاشتراك فى المطالب » ومحبة التصاحب والمعرفة » وعحبة البر 


(۱) زكريا ابراهيم : « مشکلة الحب » ؛ دار الآداب » بيروت » ۱۹۱۲ 4 
ص 111١‏ 1۸۵ 
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يضعه الرء عند آخیه » ومحبة الطمع فى جاه الحبوب » وحبة 
المتحابين لسر یجتمعان عليه بلزمهما ستره » وحبه بلوغ اللدة 
وقضاء الوطر » ومحية المتحابين فى الله عز وجل ( اما لاجتهاد فى 
العمل » واما لاتفاق فى أصل النحصلة والذهب » واما 
لفضل علم عنحه الانسان ) » وآخیر؟ محبة العشق التی 
لا علة لها الا ما ذکرنا من اتصسال النفوس . ولك من 
ال کد أنه اذا كانت المحية لسیب من الأسباب » فانها لا بد من 
أن تفنی بفناء هذا السبب : «فمن ودك لأمر ولی مع انقضائه» ۱ 
وآما محبة العشق فاتها حبة خالصة » تتفذ الى عماق النفس 
فتنسکن منها » ومن هنا فانه لا فناء لهذه المحبة الا بالوت ! 
وکما آنك قد تری شخصین بتباغضان بدون سیب » ویکره 
آحدهسا الاخر دون علة » وستثقل الواحد" منهما الاخر بلا 
مبرر » فكذلك قد تری شخصين تحابان دون عله ظاهرة ء 
وحکلّف" الواحد منهما بالاخر لغير ما سیب » ويأنس الواحد 
منهسا بالاخر دون آدنی مسوغ ! ولکن لا غرابة فى ذلك : فان 
ا لحب يزين للمرء ما كان با تف منه » ویسهل عليه ما كان بصعب 
عنده » حتی آنك لتحد المرء حين عسه اطب وکاعا هو قد 
استحال الى خلوق آخر » أو کان طیعته قد تنيزت تغیر؟ كا 
شاملا ۱ . 

بيد أن القول بأن الب استحسان روحانی أو امتزاج 
تفسانى لا يستلزم بالضرورة أن یکون قوامه التبادل » فان ابن 


۱۱ - ۱۰ ابن حزم : « طوق الحمامة » » ص‎ )١( 
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حزم شیم تفرقة واضحة بين المحب والمحبوب » كما أنه يقر 
فى الوقت نفسه أن الب اضطرار" لا اختيار . وهو يعبر عن 
هذا المعنى فى مواضع متفرقة من كتابه فيقول مثلا : « وأما 
استحسان الحسن وتمكن الب » فطبنم" لا مر به ولا 
خنهتی عنه » اذ القلوب بيد مقلبها ... وانما علك الانسان 
حر كات رار هة اة واا المع فة ١‏ ».وين :ذلك 
أيضا قوله : « .. انى اعا أحبيته لتضی » ولالتذاذها بصورته » 
فاا بم قیاسی واقود أصلى وأقفو طريقتى فى الرغبة فى 
سرورها ... ( وأنت ) ان بذلت تفسك لم يكن اختیار؟ » بل 
كان اضطر ار؟ > وئو آمکنك آلا تبذلها لما بذلتها ... » ۲ . وکما 
قال آفلاطون من قبل ان ايروس هو الحب لا الحبوب » نجد 
ابن حزم أيضا پلحق الب بالحب » ویتکلم عن معانی الب 
وآعراضه وظو اهره وشتى آفاته من وجهه نظر المحب 4 
لا الحبوب . وحتی حين تحدث ابن حزم عن الوفاء » فانا 
نحده شید به المحب لا المحبوب » لأن الوفاء أوجب على الحب 
الذى بدا بالمودة » فى حين أن المحبوب خير ف القبول أو 
الرفض ! والواقع أن الفارق بين المحب والمحبوب هو كالفارق 
بين الطالب والمطلوب أو بين الراغب والمرغوب فيه » أو بين 
المغنطيس وقطعة الحديد التى تنجذب اليه . فنفس المحب قاصدة 
الى نفس المحبوب » باحثة عنه » مشتهية للاقاته » جاذبة له لو 


۲۶ ابن حزم : « طوق الحمامة » ص‎ )١( 
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أمكنها كالمغنطيس والحديد » والحركة انما تکون دانما من 
الأقوى . واين حزم هنا تلاقی مع الکاتب الفرنسی ستندال 
الذى سيقول من بعد ان الرجل ف الحب مهاجم » والمرآة 
مدافعة » والرجل يطلب » والمرأة ترفض » والرجل مخاطر جسور > 
بنما المرآة متوجسة متخوفه ١‏ . 

ولكن ابن حزم قرر مع ذلك أن المحبة لا تقوم مطلقا بين 
متنافرين أو متضادين : لأن الشكل يستدعى هاها شكله > 
والمثل الى مثله ساكن . فأنت لا تجد اثنين بتحابان الا وبينهم 
مشاكلة واتفاق فى الصفات الطبيعية بدرحه تختلف شدة وضعفا . 
وكلسا كثرت عناصر المشاكلة بينهما » زادت المجانسة » وتأكدت 
الودة . وقد قال رسول الله صلی الله عليه وسلم : « الأرواح 
جنود مجندة » ما تعارف منها اتتلف » وما تناكر منها اختلف » . 
ولهذا ما اغتم" بقراط حين و“صف له رجل” من أهل التقتصان 
شحثه » فقيل له فى ذلك » فقال : « ما أحبنى الا وقد وافقته فى 
بعض أخلاقه » ۲ . وابن حزم يضيف الى ذلك أن النفس بطبيعتها 
حيلة کرام اال كلف" مكل تو فسن » فون 
تنجذب بالضرورة نحو الأشكال المنسجمة والصور المتوافقة . 
وهی حين تميز فى المواضيع الحميلة شيا من أشكالها » فانها 
سرعان ما تتعلق بها وتتجذب اليها « وان لم تميز وراءها شيئا 
و" 1۳۸۰۰۵۵ Maurois : “ Cinq Visages de‏ ۸۰۵۲6 .1()1) 
Didier, New-York, 1942, Ch. III. Les Héroınes de‏ 


Stendhal, p. 100.‏ 
(۲) أبن حزم : « طوق الحمامة » » ص ۸ 
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من أشكالها » لم يتجاوز حبثها الصورة » وذلك هو 
الشهوة ۱ » . 

وابن حزم يفيض ف الحديث عن علامات الب » فيبين لنا 
کف آن ان هی باصن + و و الا ع سر الهاج 
والمعبترة عن کوامنها » واللعتر بة عن بواطنها » » فليس بدعا 
أن تكون « النظرة » هی قطة انطلاق الب . والحق أنه کثیر) 
ما يكون لصئوق الب بالقلب من نظرة واحدة » فترى المرء 
بعشق صورة لا يعلم من هی » ولا بدری لها اسما ولا مستقرا . 
وابن حزم يحدثنا هنا عن الكثيرين ممن أحبوا من نظرة واحدة > 
وشات العلاقة فى هوس هو لام لحي من الح ة خاط ! 
بل قد تقع المحبة ‏ فى رأبه ‏ بالوصف دون العاننة » فعشق 
الرء شخصا لم بره » اما لأنه سمع عنه من الأخبار ما حببه الى 
تقسه » واما لان خیاله قد صور له ذلك الشخص بصورة 
العشوق الأسمى الذی لا ددانبه مخلوق كمالا وجمالا ! واین 
حزم عنم أن للخیال دور؟ كبيرآ فى نشأة الب » فهو يحدثنا 
عن ين شغلوا أنفسهم بغير حقيقة » وتعلقت أوهامهم ععدوم 
أو شبه معدوم » متعجبا كيف بحب المرء « من لم بره قط ولا 
ختلق" ولا هو فى الدنيا » ! ولكنه يعود فيفسر لنا هذا النوع 
من الب بقوله : « ان الذى أفرغ ذهنه فى هت وی من لم بر » 
لا بد له اذ بخلو شکره أن عثل لنفسه صورة نتوهمها » وعینا 
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مها ثصتب ضميره » لا يتمثل فى هاجسه غيرها » قد مان 
بوهه نحوها ۱» . وابن حزم هنا بتلاقی مرة آخری مع الكاتب 
لفرنسی الكبير ستتدال الذی سیقول من بعد بفكرة «التبلور» 
فیروی نا كف أن خیال الحب یخلم على الحبوب کل ما مراد 
هو من ضروب الکمال » وكيف أن آوهام الحب هی التی تجیء 
فنضفی على شخصية الحبوب من الزابا ما یجمل منها جوه ة 
ينة نادرة ۲ . وابن حزم بتفق أيضا مع ستندال فى أن عملیه 
التبلور آسرع وأسهل لدی المرأة منها لدی الرجل » لأن « حب 
النساء فى هذا آثت من حب الرجال » لضعفهن وسرعه اجابه 
طبائعهن الى هذا الشآن » وتمكنه منهن ؟ » . ولکن الکاتب. 
العر بى الكبير بلاحظ أن « العانة ) قد تحیء بعد ذلك فت كد 
هذا النوع من الب » وتزيد من قوته » أو تبطله ماما » وتقضى 
عليه بالكلية ! وهو يروى لنا ‏ ف هذا الصدد ‏ الكثير من 
الأخبار التى سمع عنها » ويسرد علينا بعضا مما شاهده بعينى 
رأسه » لكى لا بلبث أن تصندر على هذا النوع من الب حکم 
الفيلسوف العاقل التبصر فيقول : « ان من أحب من نظرة 
واحدة » وأسرع العلاقة من لمحة خاطرة » فهو دليل” على قله 


(۱) ابن حزم : « طوق الحمامة » » ص ۲١‏ ۲۱ 
Cf. A. Maurois : “Cinq Visages de 1۳۸ 0۷۰‏ )2( 
.98 .م ,1942 
( وانظر ابضا مقال الدکتور طه حسين المنشور بمجلة « الکاتب الصری ٩‏ > 
الجلد الثانى » العدد الخامس » فبراير سنة ۱۹67 ) ۰ 
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الصبر » ویر سرعة السلو .. وهکذا فى جميع الاشیاء آسرعها 
موا » آسرعها فداء » وأبطرها حدوثا » آبلوها تادا ۱ » . 

وکا حدئتا ابن حزم عن الب الذی ا عن الاك 
والوصف » واطب الذى بنشأ من نظرة واحدة » نحده بحدثنا 
أيضا عن الب الذی يتكون بطء » تحت عنوان : « باب من 
لا يحب الا مع المطاولة » . واين حزم هنا یکشف عن عقلية 
سيكولوجية ممتازة : لأنه ردط المي بالزمان » ويم العاطفة 
على تعدد التحارب وارتناطها عوضوع واحد » فييين لنا كيف 
أن للاستقرار النفسى دور؟ هاما فى تأصل عاطفة الب ودوامها » 
وكيف أن « ما دخل عسیرا لم بخرج بسیرا ۲ » . والظاهر أن 
خبرة ابن حزم الخاصة قد دلته على أن العشق السريع هو أقرب 
الى الشهوة منه الى الب » فى حين أن العاطفة البطيئة التى 
تتكون على مر الأيام والليالى لا بد من أن تدوم وتثبت على 
العكس من الشهوة العابرة أو المغامرة الغرامية الخاطفة . وهو 
بقول فى ذلك بصریح العبارة : « وانى لأطيل العجب من كل من 
بدعی أنه بحب من نظرة واحدة ‏ ولا أكاد أصدقه » ولا أجعل 
حبه الا ضر من الشهوة . وأما أن يكون فى ظنى متمكنا من 
صميم الفراد » نافذ؟ فى حجاب القلب » فما أقدر ذلك » وما 
لصق باحشائی حب قط الا مع الزمن الطويل » وبعد ملازمة 


)1( الر جع السابق : ص ۲۳ - ۲ 
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الشخص لى دهرا » وأخذى معه فى كل جد وهزل » و کذلك 
آنا فى السلو والتوقی » فما نسیت ودا لى قط ١‏ » . 
ولا كان ابن حزم قد ربط الب بالاستقرار التفسی » كما 
آقام فة حاسبة نين الب والشهوة » فاتنا نجده برقض فکرة 
الق يحمي ف و واحد » مغ کد؟ وات ال 
والواقع أن التعدد حليف الشهوة » فى حين أن الوحدانية قرينة 
المحبة . ولهذا بقرر ابن حزم بصراحة أن كل من يزعم أنه يحب 
اثنين » ویمشق شخصين متغايرين » فقد اختلطت عليه الحة 
بالشهوة ؛ والشهوة لا تسى حباً على التحقيق » بل على المجاز 
فقط . ولابن حزم فى ذلك أبيات جميلة يقول فيها : 
کذب المدعى هوى اثنين تما 
لا ق اسول اکن ان 
ليس ف القلب موضع" لبي 
ن ولا أحدث الأمور شانی 
فكما العقل واحد" ليس يدرى 
خالقا غير والحد وحمان 
غکدا القلب واحد" ليس يهوى 
غير فتراد مشب اعد أو مد اذر 
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وكذا الدين واحد"* مستقیم" 


ولخو نك سوا ونان * 
وواضح" من هذه الابیات أن ابن حزم یمن بالوحدانبة 
فى الب » كسا من قاما باله واحد ودين واحد . وهو لهذا 
يستتكر التقلب فى الب » ویستهجن الملل فى العاطفة » ویحمل 
بشدة على القائلين بامكان الجمع بين حب اثنين فى وقت واحد ! 
وابن حزم يشير فى هذا الموضع الى قصة رجل سريع التقاب 
كان شترى الجارية وهی کارهه له » فلا بلیث كرهها له أن 
ستحيل الى حب مفرط وكلف زائد به » بينما لا يشعر هو 
نحوها بآبة عاطفة صادقة أو أى حب صحيح ! وتعليل ابن حزم 
لهذا الع عور آن و الاعضاء اخساسة مالك الى افو 
ومودات نحوها » » فلا بد من أن ستند اطب الى دعامة 
من التوافق الحنسى آو الاشباع الغريزى ... ویروی لنا ابن 
حزم فی موضع آخر أن رجلا يدعى أبا عمر محمد بن عامر 
« كان يرى الجارية فلا يصبر عنها » ویحیق به من الاغتمام 
والهم ما نکاد أن بأتى عليه حتى علكها » ولو حال دوث ذلك 
شوك القتاد » فاذا أيقن تتصثرها اليه » عادت المحبة تفار » 
وذلك الأنس شرود؟ » والقلق اليها قلقا منها » ونزاعه نحوها 
تزاعا عنها » فيبيعها بأوكس الأمان ‏ » . ! والشخصیه التى 


(۲) الرجع السابق : ص ۲۹ - ۲۷ 

(۲) المرجع السابق : ص ۷۳ ۷٤‏ ( وانظر أيضا عرض الاستاذ يوسف 
الشارونی لهذا الکتاب فى مجلة « الجلة » » العدد ۱۰۲ - بوئية سلة ه1558 » 
ص ۷۲ - ۸۵ ) ۰ 


۳:۳ 


بصفها لنا هنا ابن حزم هی آشبه ما تكون بشخصية دون چوان 
( الذی كان بری ف النساء آعداء له » فلم يكن الب فى نظره 
سوى معركة » ولم يكن يتحدث عندئد الا عن اتتصاراته أو 
مكاسبه ! ) . وابن حزم بعلل هذا التقلب فى الب بالملل » 
فيقول ان الاتول لا شت على حب النساء » ولا يعرف 
الاستقرار حتى فى مودته مع الأصدقاء ! ولهذا نراه بقرر ف 
موضع آخر « أن من كان سلوه عن ملل » فليس حبه حقيقة » 
والمتسم به صاحب دعوى زائفة » واعا هو طالب لذة ومبادر 
شهوة » والسالى من هذا الوجه ناس مذموم ١‏ » وليس من 
شك ف أن من فهم الب ععنى التملك أو الحيازة » فانة سرعان 
ما ينصرف عن المرأة التى تملكها وأيقن أنها قد صارت اليه » 
لكى لا يلبث أن ببحث عن فريسة جديدة بوجه اليها كل 
سهامه » حتى بتمکن يوما من الظفر بها ! ومثل هذا النوع من 
المب ‏ ف رأى ابن حزم انما هو مبادرة الى اللذة » وسعى 
وراء اشباع الشهوة » فهو أقرب الى ال وحب الاستبدال » 
منه الى ال محبة أو الاستقرار العاطفى . 

ولكن » لنفرض أن ظروف الانسان قد اضطرته الى تکرار 
تجریه الب » فما القول فى حبه الثانى ؟ وهل يفيد المرء من 
خيراته التی اكتسبها فى حبه الأول » فلا بکرر فى حبه الثانى 
أخطاءه الساقة » ولا بقع ف نفس الماوی التى تردى فيها 


(۱) المرجع السابق : ص ۱۰۷ 


۳: 


آتفا + ويبدو لنا هنا أن ابن حزم أميل الى القول بأن لكل فرد 
منا أسلوبا خاصا فى سلوكه » أو عطا شخصيا فى أخلاقه 
و تصرفاته » فهو لا علك عنه محيد؟ » ولا نكاد موی على تعییره » 
حتى انه ليحب مرة بعد أخرى » فلا يكاد حبه فى كل مرة يختلف 
عما مر به فيما سلف من تجارب عاطفية . وابن حزم يحدثنا عن 
هذه الظاهرة فى فصل من كتابه سماه باسم « بأب من أحب 
صفة لم يستحسن بعدها غيرها مما يخالفها » » فيكاد ينص على 
ما اصطلح علماء التحليل النفسى اليوم على تسميته باسم 
2 التثبيت » ( وهو عبارة عن ارتباط المرء فى صباه بشخص أو 
شىء ارتباطا وثيقا » بحيث يدوم هذا الارتىاط حتى بعد انتقاله 
الى مرحلة النضج النفسى أو البلوغ العاطفى ١‏ ) . ومما يقوله 
ابن حزم فى هذا الباب قوله : « .. وأعرف من كان أول علاقته 
حارية مالة الی القصر » فما آحب طويلة بعد هذا . وآعرف 
آیضا من هوی جارية فى فمها وه" لطیف » فلقد كان بتقذر 
کل فم صغير ویذبه ویکرهه الکراهية الصحیحه ... وعنتيی 
آخبرك آنی أحببت” فى صبای جارية لى شستقراء الشعر » فا 
استحسنت من ذلك الوقت سوداء الشعر ولو ( كانت ) على 
صورة الحسن تفسه . وانی لأجد هذا فى أصل ترکیبی من ذلك 
الوقت » لا تو اتينى تفسی على سواه » ولا تحب غيره البتة » ؟ .. 
Cf. A. 8. English : “A Student’s Dictionary of‏ )1( 

Psychological Terms.’’”, Harper, New-York, 1934 , Art. 
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والواقع أن ابن حزم حين يتحدث عن اطب » فانه لا يتحدث 
عن فعل علك المرء أسباب تصريفه » بل هو يتحدث عن « داء 
عاد لا مدخل للارادة فیه » وان كان طن بطبیعته وغ 
مشتهاة لا بود سليمها البرء ١‏ » . وهو لا بكتفى بنفى 
« الاختيار » عن المحب » بل هو بقرر أيضا أنه ليس ثمة فة 
أعظم من الب ۲ ! وان ابن حزم شهب فى وصف سلطان 
الب على تفوس العاشقين » فيقول : « اعلم أعزك الله أن للحب 
حك على التفوس ماضيا » وسلطانا قاضيا » وأمر؟ لا بخالف » 
وحدا لا يعصى ؛ وملكا لا تتصسدی » وطاعة لا تتصن رف » 
وتفاذ؟ لا رد ... ( وهو ) بحل ا لمحب رم ؛ وحلل الجامد » 
وبخل الثابت » ویحل الشغاف » ويحل الممنوع ... الخ ۴ » 
ورعا کان أعجب ما فی الب أنه يتُعثمى ویصم » فهو قد بصیب 
شخصا عاقلا رزینا حسن التسيز » فاذا به يخطىء الحدس » 
و نستحسن القبح » وينحرف عن جادة الصواب » حتى ليكاد 
الهوى يصبح له مثابة طبع ثان » فلا یمود بتقنبل الا على 
الردىء و الفاسد والعوج ! ومعنی هذا أن آفة الب قد تميل 
بالشسخص الى تفضيل الأدنى » أو هى قد تصرفه عن رؤبة 
الأشخاص والأشياء بعين الحقيقة » فاذا بالعاشق المؤوف ( أى 
المصاب بآفة الحب ) يستحيل الى مخلوق ناقص قد غلب عليه 

(۱) الرجع السابق : ص ۱۱ 
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هوی عارض « فذهب طبعه الأول » وهو يعرف فضل ما كان 
عليه آولا ١‏ » . وقد لا نبالغ اذا قلنا ان ابن حزم هنا بصور لنا 
اب بصورة المرض الذى يشل الارادة » أو الداء الذى بعمى 
البصيرة » وكأن آهل الب عبيد” مغلوبون على أمرهم » أو 
ضحايا بريئة لسلطان الهوى الفاشم المستبد ! 

على أن ابن حزه يشير ف موضع آخر _ الى أنْ للحب 
خسسة آدوار أو خسن درجات ؛ فهو بدا عادة بالاستحسان » 
والاستحسان أن بتمثل الناظر صورة النظور اليه فیستحسنها : 
أو ستحسن أخلاقه » وهذه الدرجة أدخل فى باب التصادق 
منها فى باب المحبة » ثم يجىء بعد ذلك الاعجاب » فيرغب الناظر 
ف المنظور اليه » ويحن الى القرب منه . وتلى ذلك مرحلة 
الألفة » وهی «لوحشة الى المحبوب اذا غاب ؛ ثم الكلف : وهو 
غلبة شغل البال به » أو هو ما يسمى ف الغزل باسم « العشق » . 
وأما المرحلة الأخيرة فهى الشغف : وهو امتناع النوم والأكل 
والشرب » الا اليسير من ذلك » ورعا أدى الشغف الى المرض ؛ 
أو الى التوسحويس + الم الوت وا بخ مد زا 
بالتفصیل عن نشآة الحب » فيعقد فصلا بسمیه پاسم : « باب 
التعريض بالقول » بحدثنا فيه عن اسالیب الحبین المختلفة فى 
الاعراب عن حبهم » ثم يتتتبعثه فصل آخر يسميه باسم « باب 


۰۱ المرجع السابق : ص ۲٩‏ 
(۲) ابن حزم : « رسالة الاخلاق » » سلسلة الثم بافة الاسلامية » مارس 
سنة ۱۹۱۲ ؛ القامرة » ص 67 


۳:۷ 


الاشارة بالعين » بحدثنا فيه عن لغة العیون و اشارات الألاظ ! 
ومسا ورد على لسانه فى هذا الباب قوله : « واعلم أن الع 
تنوب عن الرسل : ودرك بها الراد . والحواس الأربع آبواب" 
الى القلب » ومنافذ نحو النفس ‏ والعين أبلغها وأصحها دلانة 
وأوعاها عملا . وهی راشئد النفس الصادق » ودليلها الهادى > 
ومرآتها الجلوة التى بها تقف على الحقائق » وتميز الصفات : 
وتفهم المحسوسات . وقد قبل ليس المُختبر كال معاين ١‏ “ل م 
بعرض ابن حزم بعد ذلك لدراسة أساليب المحبين ف التراسز 
والتواصل » فيحدثنا عن رسائل العتشكاق واشکالها » 
وخصائصها > وأعاجييها » ثم شين الی ”سكسل المج :أو 
سفر انهم » فيسهب فى الحديث عن صفاتهم » وأنواعهم : 

وينتقل ابن حزم بعد ذلك الى الحديث عن أعراض الب 
وصفات الح تيقد ا کف عو ان و نات ی ال 3 
ينص فيه على أن من بعض صفات الب الکتمان باللسان 
وجحود المحب ان سل ٤‏ والتصنع باظهار الصسر ... الخ : 
ولکن المحب لا وی طوبلا على كتمان سره » فان حركاته 
و نظرانه سرعان ما تففسح حيبكّه » وتفصح عن مكنون وده 4 
فاذا بالناس جمیعاً يلحظون اضطرابه عند رژیته لحبوبه » 
وید رکون من اشاراته وحرکاته ما طوی عليه ضلوعه ! . وس 
آعراض الب أيضا طاعة الحب لحبوبه واتقياد طبعه لطباع 


(۱) « طوق المامة » » ص ۲۲ ( باب الاشارة بالعین ) ٠‏ 


۳:۸ 


محبوبه » حتی اننا لتری الرجل « شرس اللق » صعب. 
الشسکیسه » جموح القيادة » ماضی العزعة » حسی الأنف » آبی- 
خسف » فما هو الا أن نتنستم نسیم الب » ویتورط غكسره : 
ویعوم فی بحره » فتعود الشراسه لاا » والصعوبه سهوله : 
والضاء كلالة » والحمية استسلاماً .. » ۱ . وقد بقع ف فن 
البعض أن تذلل المحب لمحبوبه أو سره على دلاله اغا هو 
دناءة فى التفس » ولكن اين حزم لا يرى فى ذلك آية غضاضة » 
خصوصا وأن المحبوب ‏ ف نظره ‏ ليس كفوا لليحب 
ولا نظيرآ له » فليس ف التذلل له أو الصبر عليه أدنى مذلة أو 
اهانة ! وابن حزم هنا يروى لنا الكثير من أخبار المحبين الذين 
انقادوا وراء حبوبيهم » دون أن يفكر الواحد منهم فى مصلحته 
الخاصة » بل دون أن بحرص على سععته أو شکر فى لذته . 
يج احج له الى سويد ان خرف من كاذ هت 
اللیالی الكثيرة ولقى الهد الجاهد » فقطعت ضروب الوجد » 
ثم ظفر یمن بحب » ولیس به امتناع » ولا عنده دقع » فحیں 
رأى منه بعض الكراهة لما نواه » تركه وانصرف عنه » لا تعفتا 
ولا تخوفا » ولكن توقفا عند موافقة رضاه .. ۲ » . وأما اذا 
تعمد المحب مخالفة محبوبه » واقتصر على بلوغ مرغوبه » دون 
الاهتمام بارضاء محبويه » فانه عندئذ اعا يجعل من الب جرد 
أداة لاشباع أهوائه » وكأن حبه جرد متعة شخصية أو عاطةة 


(۱) المرجع السابق : ص ۳۲ ( باب الطاعة ) . 
(۲) « طوق الحمامة » » ص م5 


أنانية ! ( وهذ! - مع الأسف ‏ هو ما استحال اليه اب لدی 
الکثیر من المحمين ) ! 

وأما آفات اب - ف رأى ابن حزم فهی عديدة : لأن 
منها العاذل » والرقيب » والواثى » وهؤلاء جميعاً بعملون على 
تكدير صفو العلاقة القائمة بين المحب ومحيوبه » اما بتشديد 
الملامة عليهما 6 آو بافساد جو الوحدة الذى بحرصان عليه 4 
أو بالایقاع بينهما عن طريق النميمة والوشاية . والواقع أنه اذا 
كان من عادة المحبين أن بلتمسوا الوحدة » ونشدوا الخلوة : 
فذلك لأنهم يريدون أن يناوا با تفسهم عن أعين الغرباء » وكأعا 
هم شعرون تأنه ظهور « العذول » أو « الرقيب » أو 
« الواشى » هو الكفيل بالقضاء على اطب ١‏ ! وابن حزم بسهب 
فى الحديث عن هذه الآفات » لكى ينه العشاق الى الأخطاء 
التى تتهدد حبهم » وکاآعا هو يشفق عليهم أن تتحطم أعز 
أحلامهم بسبب عذول أو رقيب أو ام ! فاذا نجع المحبون ف 
القضاء على أسباب الکّدر ومبررات الاغتمام » تحققت لهم 
أسمى مرتبة من مراتب الحب » ألا وهى مرتبة الوصل . « ولولا 
أن الدنيا دار ممر ومحنة وكدر » والنة دار جزاء وأمان من 
المكاره » لقلنا ان وصل المحبوب هو الصفاء الذى لا كدر 
فيه » والفرح الذى لا شائبة ولا حزن معه » وكمال الأمانى » 
ومنتهى الأراجى » ۲ ! وهنا يعطى ابن حزم الفيلسوف الكلمة 


(۱) زكريا ابراهيم : « مشكلة الحب » ٤‏ دار الآداب » ۱۹۲ 4 ص ۲۱ 
(؟) 7 طوق الحمامة » ( باب الوصل ) » ص ۵٩‏ 
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لابن حزم الشاعر » فنری آدیبنا العربی الكبير يكتب عن الوصل 
كلدات رقيقة تنبع من صميم خبرته » فيقول : « .. لقد جربت 
اللذات على تصرفها » وأدركت الظوظ على اختلافها » ف؛ 
للدنو من السلطان » ولا للمال المستفاد » ولا الوجود بعد 
العدم » ولا الأوبة بعد طول الغیبه » ولا الأمن بعد الخوف »> 
ولا التروح على المال » من الموقع فى النفس ما للوصل ؛ لاسیتم 
بعد طول الامتناع » وحلول الهجر حتى يتأجج عليه الجوى » 
ويتوقد لهيب الشوق » وتنصرم نار الرجاء ... الخ » ۱ ولا شك 
أن ابن حزم حين يخلع على « الوصل » كل هذه الأهمية » فانه 
اما عبر عن اعانه العميق شيمة تلك « التحرية الميتافيزشية » 
التى يحققها "لب حين بخرج بالذات من قوقعتها المظلمة » لكى 
يقذف بها الى عالم « الآخر » » أو بالأحرى الى عالم « الأنت » 
( ان صح هذا التعبير ) ! وابن حزم هنا يناصر « فلسفه 
الاتصال » » وشدد النكير على القاملين بالاتفصال » لأنه 
بشعر بأن الناس قد خثلقوا للتجاذب والتواصل » لا للتنافر 
والتباعد . ولهذا نراه يقول : « ان من الناس من يقول ان دوام 
الوصل ودی باب » وهذا هجين من القول » اعا ذلك لأهل 
الملل » بل كلما زاد وصلا زاد اتصالا » ١‏ . صحيح أن الأضداد 
آنداد ) أو كما تقال عادة : الاضداد ق ماس" ) » وصحيح 
أيضاً أن الأشياء اذا آفرطت ف غابات تضادها » ووقفت ف 


(۱) المرجع السابق : ص ٩۰‏ 
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اتتهاء حدود اختلافها تشابهت ( على حد تعبير ابن حزم نه ) » 
ولکن دوام الوصل مع ذلك لا دی الى الرغبة فى الهحر ! 
وان ابن حزم لیمود مرة آخری الى تحربته الخاصة » فيخبرة 
انه ما ارتوى قط من ماء الوصل » بل كلما زاد ارتواژه » زاد 
ظيوه ! « ولقد بلغت من التمكن عن أ>تحبة أبعد الغايات التى 
لا بحد الانسان وراءها مرمى » فما وجدتنى الا مستزیدا » 
ولقد طال بى ذلك فما آحسست بسآمة ... ولقد ضمنی مجلس 
مع بعض من كنت آحب » فلم أجل خاطری ف فن من فنون 
الوصل الا وجدته مقصكرا عن مرادى وغير شاف وجدی : 
ولا قاض أقل لبانة من لباناتى » ووجدتنى كلما ازددت دنو*؟ا 
ازددت ولوعا » وقدحت زناد الشوق نار الوجد بين 
شلوغن :۲ 

وكما حدثنا ابن حزم عن نعمة الوصل » نجده بحدثنا أيضا 
عنآفة الهجر » فهناك هجر بوجبه تحفظ منرقيب حاضر » وهجر 
يوجبه التذلل » وهجر عتحن به ا محبوب صير محبه > وهجر 
يوجبه العتاب لذنب بقع من المحب « وهذا فيه بعض الشدة » 
لكن فرحة الرجعة وسرور الرضى يدل ما مفى » فان لرضی 
المحبوب بعد سخطه لذة فى القلب لا تعدلها لذة » وموقفا من 
الروح لا فوقه شىء من أسباب الدنيا ... » ۲ وأما أقبى 


(۱) « طوق الحمامة » : ص 1۲ 
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ضروب الهجر فهی الهجر الذی بوجبه الوشاة » ثم هجر 
الملل » وآخیر؟ هجر القلی » وهو الذی تنفد فيه الیل ويعظم 
معه البلاء ! واذا كان الغدر من آفات اب فان الوفاء هو 
الفضيلة الکبری فى الب . وآول مراتب الوفاء أن فى الانسان 
لمن يفى له » وتلیها مرتبه ثانية هى الوفاء لمن غدر » وهی للمحب 
دون المحبوب » ثم مرتبة مالثة وهی الوفاء مع اليأس البات » 
وبعد حلول المنايا وفجاءات المنون . ولا كان ابن حزم قد فرق 
فى الحب بين الحب والمحبوب » فاننا نجده بجعل الوفاء ألزم على 
المحب منه على المحبوب » بحجة « أن المحب هو البادى 
باللصوق » والتعرض لعقد الأذمة » والقاصد لتأكيد المودة » 
والستدعی صحة العشرة ... ( فى حين أن ) المحبوب انا هو 
مجلوب اليه » ومقصود نحوه » ومخيكتر فى القبول أو الترك ٠‏ 
فان قبل فغاية الرجاء » وان أبى فغير مستحق للذم ... » ١‏ . 
وابن حزم بحدثنا فى هذا الصدد عن تفسه فيقول انه ليس أثقل 
على تفسه من الغدر » وليس أحب الى قلبه من الوفاء ؛ وهو 
يحمد الله على ما منحه من قدرة على الوفاء » والمحافظة على 
العهد » والعرفان بالجميل'... الخ . 

ثم ينتقل ابن حزم الى الحديث عن البين » فيقول ان ستتكة 
الحياة أنه لا بد لكل مجتمع من افتراق » ولكل دان من تناء ؛ 
وقد قال أحد المحكماء : ان المراق آخو الموت » فقيل له : 
ج 
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تجنبا لأقوال الوشاة » ثم بين بين الموت » وهو الموت أو الهول 
الأكبر » لأنه عياب" اىم ات وق اختلف الناس 
فى أى الأمرين أشد : البين أم الهجر + وكلاهسا مرتقى صعب ٠‏ 
وموت أحمر » وبلية سوداء » وسنة شهباء » وكل” يستبشع من 
الثابتة على 'لعهد ؛ فلا شىء يعدل عنده مصيبة البين » لأنه آتى 
قصدا » وتعمدته النوائب عمداً ... وآما ذو النفس التوافه 
الكثيرة النزوع والتطلم » القلوق العزوف » فالهجر داؤه وجال 
حتفه » والبين له مسلاة ومنساة . وأما أنا فالوت عندی "سمل 
من الفراق » وما الهحر الا جالب للكمد ؛» ويوشك ان دام أن 
تححدث آضرار؟ ١‏ . ثم بحدئنا ابن حزم عن القنوع » فيقول 
ان المحب اذا حرم الوصل » وجد نقسه مضطر الى القنوع عا 
يذكتره بالمحبوب » سواء أكان ذلك بتقبيل بعض آثاره » أو 
وحبو به » والأرض تقلهما » ومنهم من" قنع باستوائهما فى احاطة 
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الللل والنهار بهمأ ¿ وآما اين حزم فانه « قانع“ بالاجتماع مع 
من" بحب فى علتم الله ! » أ . 

3 حدثنا ابن حزم ف م باب الضنی » عن الأمراض 
النفسية والجسمية التى قد تترتب على قمع الب أو كتمانه » 
فيقول ان 2 الأعراض الواقعة من المحبة غير" العلل الواقعه من 
هحمات العلل » وعنزها الطبيب الحاذق والمتفرس الناقد ۲ » 
وهو پروی لنا فى هذا الصدد بعض حالات الب التى سن 
عنها » مما آدی بص‌احبه الى ال آو الحنون ) أى امرض 
العقلی) . ولا كان الب فى نظر ابن حزم ظاهرة بشرية تخضم لا 
تخضع له ساثر الظواهر البشرية الأخرى » فليس بدعاً أن تراه 
بختم حدیثه عن الب بانتعرض لباب‌السلو » وباب الموت » اعتقادة 
منه بأن « کل ما له اول فلا بد له من آخر » . ومن أسباب 
السلو ثلائة أصلها من الحب » ألا وهی ال » والاستبدال » 
والحياء 4 وأربعة أصكها من الحبوب » Yî‏ وهی الهحر 4 
عن ارادة الانسان : اما لوت » واما لبعد لا رجی بعده 
عو"د” » واما لعلة مزمنة طرأت على الحب » وهذه جمیعا تدخل 
تحت باب «اليآس» . وآخیر؟ بحدثنا ابن حزم عن الوت فیقول 
انه « رعا تزايد الأمر ورق الطبع وعظم الاشفاق » فکان سب 
للموت ومفارقة الدنيا » وقد جاء ف الآثار : من عشق فءف 
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فهو شهد ۱ » . وقد تشتد غيرة الراة على الرجل اندی تحبه . 
حتی لنجد فى موته عزاء لها عن خوفها من خياتنه » کتلك الى 
كانت تقول بعد وفاة زوجها : « ما قوی صبری وعسك رمقی 
فى الدنا ساعة واحدة بعد وفاته الا سروری وتیقنی آنه لا بضسه 
وامرآة مضجم آیدا » فقد آمنت" هذا الذی ما كنت آتخوف» 
غيره » واعظم آمالی الیوم اللحاق به ‏ » . ! ولا يتسع المقام 
للافاضه فى شرح رأى .ابن حزم فى العفاف » ولکن حسینا أن 
تقول انه فى رأبه ممكن بشرط أن بحكم الانسان عقله ( وقائده 
العدل ) فى تسه ( وقائدها الشهوة ) . والرجال والنساء سواء 
فى القدرة على قمع الشهوة بعكس ما وقع فى ظن الكثيرين- 
فقد وجدت صالحات من النساء كما وجد" صالمون س 
الرجال . والهم فى التعفف هو ضبط الارادة » وحسن توجيه 
الاتنباه » فقد جتعلت" النظرة الأولى لك والأخرى عليك ! 
وابن حزم يذكرنا بأن بننية الانسان مدخولة ضعيفة » فلا بد 
من تجنب أسباب الخطر » والتحامى بالذات عن مواطن الغواية » 
اذا أريد ضبط النفس وامتلاك زمام الذات . وكم أدى طول 
الاختلاط وكثرة التنافس على النساء الى سفك دماء وازهاق 
أرواح ! وكم كانت الغيرة سببا فى تعادى المتواصلين » وتباغضهم 
بعد المحبة ! وابن حزم يؤكد تنا هنا « أن المودة اذا استحالت 
الى عداوة » صارت أفظع من الموت » وأتفذ من السهم » وأمرث 
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من السقم » وآوحش من زوال النعم » وأقبح من حلول 
النقم 6١‏ .ين ويختم اين حزم حديه عن الب بالاشادة 
بالتعفف » فیقول أن الرسول قد خص عدحه « رجلا دعته امرأة 
ذات حسب وجمال » فقال انی آخاف الله » » ولیس عند الله 
معصية أقبح من الزنا . 

ولا يسعنا فى ختام هذا العرض السریع لرسالة ابن حزم فى 
اب سوى الاشادة بهذا التحليل النفسانى الدقيق لأسباب 
الب وأعراضه وآفاته » وذلك العرض الفلسفى العميق لصلات 
المحبين بالمحبوبين مع ما يكتنفها من علاقات متشابكة متعارضة 
متداخلة ... اللخ . ولئن كان ابن حزم ليس أول من كتب فى 
الحب من أدباء العرب ( فقد سبقه الى ذلك اخوان الصفا فى 
بعض رسائلهم » واین القفم فى « الأدب الكبير والادب 
الصغير » » والجاحظ فى الرسالة السابعة ‏ من مجموعة 
رسائله ‏ فى العشق والتساء ) » الا أن ابن حزم قد فاق كل 
هؤلاء فى دقة منهحه » وتسلسل أفكاره » وترابط بحثه » ورقة 
حسته » وبتعد غتوصه . وقد اتبع ابن حزم فى دراسته للحب 
منهتجنى الاسستبطان والاستقراء » فحاءعت رسالته حافلة 
بالملاحظات النفسية الدقيقة » والخيرات الحية المعاشة » والأمثلة 
التاريخية الصادقة » والنماذج البيشرية المتنوعة ۽ وهذا ما جعل 
منها دراسة فذة فى تاريخ الأدب العربى ... 
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آما بعد » فقد قدمنا للقارىء العربی صورة سريعة لأهم 
لمعالم البارزة فى تفكير ابن حزم الأندلسى . ولئن كنا قد ضري 
صفحا عن جانب غير قليل من اقتاج ابن حزم الأدبى » فلم 
تتمرض بالبحث لنثره » وشعره » وبعض جواب من فلسفته 
الخلقية » الا أننا قد حاولنا الالمام بالسمات الرئيسية لذهبه 
الفكرى » بوصفه منطقیاً » وجدايا » ومتکلماً » وفقیما » 
ومؤررخا » وعالم نفس . واقد لاحظنا من خلال عرضنا القتضب 
لهذا المذهب أن المفكر الأندلسى الكبير كان صاحب منهج 
عقلى » وأنه لم يكن على استعداد قط للتتازل عن حجة العقل 
فى سبيل الأخذ بای مبدآ آخر » سواء أكان هو الالهام » أم 
هو قول الامام » أم هو التقليد » أم هو الختبكر » أم غير ذلك 
الخاصة ‏ حينما كتب يقول : « ان المرجوع اليه حجج العقول 
وموجباتها » ( فان ) العقل اعا هو مميز بين صفات الأشياء 
الوجودات » وموقف للستدل به على حقائق کیفیات الگمور 
الكائنات » وتمبيز الحال منها » ۱ . فلا طریق الى العلم ‏ ف‌نظر 
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ابن حزم الا من وجهین : آحدهما ما آوجبته بدبهه العقل 
وأوائل اس ؛ والثانی مقدمات راجعة الى بديهة العقل وآوائل 
احس. ولولا العیان والعقل لا كان فى وسعنا أن نعرف الله » لان 
« من أبطل العقل فقد أبطل لتوحید ... اذ لولا العقل لم يعرف 
الله عز وجل أحد » ١‏ وكما أننا نعرف بالعقل أن الله واحد » فاننا 
نعرف بالعقل أيضا أن الله قد أرسل الينا أنبياء ورسلا » وان 
القرآن الذی أتى به رسوله هو عهد الله تعالى الينا » وأن ما ورد 
ف كتابه عز وجل حق" لا يتعارض مع مدارك العقل والحواس 
... الخ . ومعنى هذا أنه لولا تلك المقدمات الصحاح التى يشهد 
لها العقل والحس » لما علمنا صحة التوحيد » وصحة نبوة محمد 
صلى الله عليه وسلم » وصحة القرآن » وصدق الرسول فى كل 
ما قال ... الخ . 

بيد أن ابن حزم حريص” فى الوقت تفسه على وضع العقل 
فى موضعه الصحيح » فهو لا ينسب اليه القدرة على التحليل 
أو التحريم » كما أنه يأبى أن يجمل منه أداة للتحسين أو 
التقبيح . وهو يقول فى ذلك بصریح العبارة : « وأما من ادعى 
ما أظهر الله اذالق تعالى فى هذا العالم من جميع أفاعيله الموجودة 
فيه من الشرائع وغير الشرائع » فهو عنزلة من أبطل موجب 
العقل جملة . وهما طرفان : أحدهما أفرط فخرج من حكم 
العقل » والثانى قصر فخرج عن حكم العقل » ومن ادعى فى 
امح وت سس 
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العقل ما ليس فيه » کمن آخرج منه ما فيه » ولا فرق ۲ » . 
ومعنی هذا أن اين حزم لا يبطل حجج العقل جملة » ولکنه 
ابی فى الوقت تسه أن بحكم بالعقل على الله نفسه » وهو 
خالق العقل ۲ ! وليس أمعن فى الكفر س عند ابن حزم س من 
أن تجىء العقول فتستدزك على خالقها عز وجل أشياء لم بحكم 
فيها الله بزعمها » وكأن فى وسعها أن ترتب العالم على هواها » 
وأن توجب على الله تعالى قوانين تزعم أنه لا يحيد عنها » وآن 
تحكم على أفعال الله بأنها لا بد من أن تحیء على غرار أفعالها 
هى ! وان ابن حزم ليعرف للعقل البشرى قيمته » ولكنه يعرف 
أيضا أن له حدوده التى هی ف الوقت نفسه شروطه . وحقيقة 
العقل عنده انما هی تميين الأشياء المدركة بالحواس والفهم » 
ومعرفة صفات هذه الأشياء على ما هی عليه » والبرهنة على 
حدوث العالم » ووحدانية الخالق » وصحة النبوة » ووجوب 
طاعة الرسل » والعمل عا صححه العقل من ذلك كله ... الخ . 
د فامگا أن يكون العقل بوجب أن يكون الخنزير حراما أو 
حلالا » أو مکون التيس حراما أو حلالا » أو أن تكون صلاة 
الظهر أربعا وصلاة المغرب ثلاثا ... أو آن یتزوج المرء ) آریما 
ولا تزوج خمسا » أو يقتل من زنا وهو حصن وان عفى عنه 
زوج المرأة وآبوها » ولا بقتل قاتل النفس المحرمة عمد؟ اذا عنما 
عنه آولیاء القتول » أو أن يكون الانسان ذا عينين دون أن 
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تكون ذا ثلاث أعين أو أربع » أو أن شخّص صورة الانسان 
بالتمیین دون صورة الفرس ... فهذا ما لا مجال للعقل فيه » 
لا فى ایجابه ولا ف المنع منه . واعا فى العقل الفهم عن الله تعالى 
لأوامره » ووجوب ترك التعدی الى ما بخاف المذاب على 
تعدهه » والاقرار بآن الله تعالى يفعل ما بشباء » ولو شاء أن 
يحرم ما أحل » أو يحل ما حبرم لكان ذلك له تعالى » ولو 
فعله » لكان فرضا علينا الاشياد لكل ذلك ولا مزيد ۱ » . 
بيد أن بعضا من الفقهاء المعارضين لموقف ابن حزم قد 
وجدوا فى هذا الرأى شذوذا فكريا غرما » لأنه يؤدى الى 
القول بأن الشريعة غير معقولة الأحكام » وأن نصوصها ليست 
مبنية على علل مطردة » خصوصا وأن ابن حزم يرفض 
الاستنباط بالرآى » وینکر مبدا القياس » فينفى الأسباب كلها 
عن الله » ويحرم البحث عن علل النصوص الشرعية » بدعوى 
أن الله لا مُستال عما يفعل ! وقد سبق لنا أن ناقشنا هذه 
القضية عند الحديث عن مشكلة تعليل النصوص » فحسنبنا هنا 
أن نشير الى أن ابن حزم قد ظل متمسكا حتى النهاية بنزعته 
الظاهرية التطرفة فى ابطال الرأى والقياس والتقليد والتعليل 
والاستحسان . واذا كان ابن حزم قد آصر على رفض مبدا 
الاجتهاد بالرأى » فذلك لأنه قد وجد فيه تزا على الدين » 
وتجاوز؟ لحدوده » ان لم تقل تطاولا على الله تسه ! 
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ولا یکتفی أبن حزم بتخطئة من « ادعی ف العقل ما لیس 
فيه » » مستندا فى ذلك الى « أن العقل لا يُحتكتم به على 
الله الذى خلق العقل ورتبه على ما هو به » » بل هو يذهب 
أيضا الى أن من ترك ظاهر اللفظ وطلب معانی لا يدل عليها 
لفظ الوحى » فقد افترى على الله عز وجل . وقد كان النبى 
صلی الله عليه وسلم لا يتأول شیفا من الفرآن الا بوحى » 
فیخرجه عن ظاهره الى التأويل « فمن فعل خلاف ذلك فقد 
خالف الله تعالى ورسوله صلى الله عليه وسلم » فترك الظاهر 
الذى علمناه وتعديه الى تأويل لم بأت به ظاهر آخر حرام“ 
وفسق ومعصية لله تعالى ١‏ » . وام بقتصر ابن حزم على تطبيق 
مذهبه الظاهرى على الفقه والشربعة » بل هو قد طبقه أيضا 
على الكلام والعقيدة » فصاع نظرية كلامية تقوم على رفض 
التأويل وحمل كلام الله على ظاهره » اللهم الا أن بأتی نص أو 
اجماع أو ضرورة حس فتقضى باحالته عن ظاهره . وهذا هو 
السبب فيما ذهب اليه ابن حزم من اعتبار الصفات الالهية جرد 
أسماء لله » والاقتصار على تخريج الألفاظ التى قد توحى 
بالتشبيه تخريجا لغويا يؤديه ظاهر اللفظ . ولا شك أن ابن 
حزم حينما استمسك عبدئه الظاهری ف فهمه لشتى مسائل 
العقيدة والكلام انما كان متسقا مع نفسه » فما كان أرجل مثله 
من باس والعقل » وأدرك أن العقل فى !اوقت تسه م 
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جنل للحکم على خالق العقل » أن ینتقل بأحكام العقل من 
مجال اثطبیعیات الى مال الغيبيات » أو أن يطبق على عالم 
الشريمة ما هو جمول فى الأصل لمالم الطبيعة . ومن هنا 
فقد أقام ابن حزم تفرقة حاسمة بين عالم الشهادة الذى 
تتصئدق عليه أحكام العقل » وعالم الغيب الذى ليس للعقل 
عليه أى سلطان ! 

والحق أن ابن حزم الظاهرى لم يقل بالوقوف عند حرفية 
التصوص لجرد اعانه ,نقصور العقل وحرصه على احترام قدسية 
الشريعة » واعا هو قد قال بالظاهر لاعتقاده بأن الحقيقة الالهية 
بادية للعيان » وثقتته بان الله قد خاطبنا على قدر عقولنا . وقد 
سبق لنا أن رأينا كيف كان ابن حزم نصیر؟ للوضوح » وعدوآ 
للتعقيد » فليس بدتعا أن نجده من فى قرارة تفسه بان کلام 
الله حق لا محتمل تأويلا آو تعليلا » وأن من الواجب حمل 
الق رآن على ظاهره » ما لم عنم من حمله على ظاهره فص آخر 
أو اجماع أو ضرورة حس ١‏ . وعلى حين كان البعض يفرق بين 
علم ظاهر وعلم باطن » نجد ابن حزم .قرر صراحة أن « هذ؛ 
كلام لا َعقتّل » وما علنا علما ظاهر؟ غير باطن » ولا علا 
با غير اھر ».بل كل على ان تبقن فهو ظاهر" الى من علمه > 
وباطن فى قلبه ما ٠‏ وکل ان لم يت نتيقن فليس علما أصلا لا ظاه ۲ 
ولا باطنا » بل هو ضلال وشك وظن عرم القول به فى دين الله 


(۱) « الفصل ف الملل والاهواء والتجل » ؛ الجزء الثاني » ص ۱۲۲ 


۳۳ 


تعالى ۱ » ... وواضح" من هذا النص أن ابن حزم لم يكن يرى 
مبرر؟ لتلك التفرقة التعسفية يين علم ظاهر وعلم باطن » بل هو 
كان يرى أن الصلة وثيقة بين الظاهر والباطن » وأن العام 
الحقيقى ظاهرى و باطنى معا . وأما كل ما خرج عن هذه الدائرة » 
فهو ظن » وزيف » وضلال فكرى » دون أن يكون عة موضع 
للقول بوجود « علم ظاهر » !! 

ومهما كان من آمر تلك الانحرافات المذهبية التى اتنهى 
اليها ابن حزم يسبب تعصبه للفقه الظاهرى » فان من الموكد 
أن مفكرنا الأندلسى الكبير كان نموذجا للعالم المخلص الذى لا 
بری ف التنازل عما صح عنده بقينته سوى ضرب من الخيانة 
الفكرية . ولم يكن اعان ابن حزم بالظاهر مجرد عناد فكرى أو 
تحجر مذهبى » واعا كان تتيجة لاعتقاده الراسخ بآن كلام الله 
واضح لا ينطوى على أى لبس أو غموض » وآن نصوص 
القرآن معقولة المعنى فى ذاتها فهى فى غنى عن كل تخريج أو 
تأويل . ولا كانت « السببية » فى نظر ابن حزم قانونا طبیعیا 
تصنداق على عالم الشهادة » فلا موضع لتطبیق هذا القانون 
على عالم الغیب . ؤحيئما قال تعالی : « لا سنال عما يفعل » 
وهم خسآلون » » فقد آخبر تعالی بالفرق بیننا وبينه » وأن 
آفعاله لا تجری فیها « لم" » » وبالتالی فقد بطلت الأسباب 
جملة » وسقطت الملل جميعا » اللهم الا ما نص الله تعالى على 


(۱) « الاحکام في اصول الإحكام » ) الجرء الأول » ص ۱۲۷ ب ۱۲۸ 


£. 


أنه فعله بکذا أو لأجل کذا ... ۱ ولا كانت « الآراء  »‏ ق‌نظر 
ابن حزم اعا تعنى الظنون » والتكهنات » والفروض » فليس 
بدعاً أن نجد ابن حزم يستبعد « الرأى » من جال الفقه . 
ما دامت المقيقة الشرعية ‏ بطبيعتها ‏ حقيقة بقينية لا تحتمل 
الظن أو الترجيح أو الاحتمال ! 

ولقد خاض ابن حزم الكثير من المعارك الفكرية فى سبيل 
الدفاع عن مذهبه الظاهرى ومهاجمة أنصار الرأى والقياس » 
فكانت حياته ‏ كما مر بنا جهادا مستمرا » وصراعا متصلا . 

ولكن الفکر الأندلسى الکبیر الذى رأيناه حريا عوانا على 
خصومه » وسیفاً متصثلتا فى مهاجمة أعدائه » هو بعينه الادب 
الشاعر الرقیق الذی وصف نا الب والحین بأجمل عبارة » 
وحلگل لنا دوافع المشق وآعراضه وآفاته آعمق تحلیل . ولا 
بد من أن یکون القاریء قد لاحظ معنا كيف أن ابن حزم الققبه 
الورع المتسدين لم يكتب فى الب كتابة الشساعر المتبذل 
المستهتر » بل هو قد كتب كتابة العالم النفسانى المدقق المتعمق . 
ومع ذلك فانه لم کسلم من آلسنة النقكاد وتجريح الخصوم » 
فقال برد عليهم : 


يلوم“ رجال“ فيك لم بع رفوا الهوى 
وسيكان عندى فيك لاح و سسا كت” 


(۱) الرجع السابق ؛ اجره الثامن ؛ ص ۱۰۲ 
۳۹۰ 


يقولون جانبت ااتصاون جملة 
وأنت علیهم بالشريمة قانت" 
فقلت" لهم هذا السریاء بعينه ٠‏ 
صشراح وزی* للمرائین ماقت" 
متى جاء تحریم الموی عن محمّد 
وهل مکننعثه فى كم الذکر ثابت" 
اذا لم أواقع رما أتقى به 
مجيئى يوم البعث والوجه باهت" 
فلست" أبالى فى الهوى قول لاثم 
سواء لعمری جاهر” أو مخافت" 
وهل بازم الانسان الا اختیار"ه 
وهل بخبايا اللفظ رخذ صامت" ۱۶ 
والحق أن اين حزم حين کتب فى الب فانه لم ننس أن 
نتخذ من هذه الدراسة مناسبة للحض على الفضيلة » والدعوة 
الى العفة » والمناداة بقبح المعصية . ومن هنا فقد أضاف اس 
حزم الى تحليلاته النفسية العميقة نصائح أخلاقية قيمة تواج 
بها رسالته الجميلة فى الب . وما كان لابن حزم أن یتناسی 
« الخير » عند حدیثه عن « المال » : فان المفكر الأفدلسى 
العظيم كان أعلم الناس عا فى الجمال من « خير » » وما فى الخير 
من « جمال » » خصوصا وان الفضيلة ‏ عنده ‏ قد بقيت 


(۱) « طوق الحمامة » » ص ۳۰ 


۳۹۹ 


كما كانت عند الیونان ضربا من التوافق أو الانسجام ... ولا 
سبیل الى تحقیق مثل هذا الانسجام الا بالعمل على طرد الهم » 
والقضاء على أسباب لالم . والناس مجمعون على ضرورة 
الوصول الى هذه الغابة » وان اختلفوا فى السبل المودية اليها 
... وآما ابن حزم الرجل المجرب والعالم المتدين » فانه لا يرى 
سبيلا للوصول الى هذه الغاية الا بالتوجه الى الله عز وجل » 
واثقآ من أنه هيهات للانسان أن يستبعد الألم ويطرد الهم 
اللهم الا اذا توجه يكل قلبه وعقله وتفسه الى المولى سبحانه 
وتعالى . وليس بداعآ بعد هذا أن نجد ابن حزم يربط الفضياة 
بالتدين فيقول : « ثق بالمتدين » وان كان على غير دننك » 
ولا ند E‏ او ا . من استخف 
بحرمات الله تعالی فلا تآمنه على شىء تشفق عليه ١‏ » . اليس 
تین ی نظره هو جباع اقلا 7 تک : شق الرء فى رجل 
مستخف لا وازع له من دين ؟ بل كيف ؤتمن شخص" مستهتر 
لا بمصمه عن الرذيلة عاصم ۶ .. آلا رحم الله ابن حزم رحمة 
واسعة » فقد كان بحق أعرف الناس بقيمة الدين » وأحرصهم 
على الريط بين العلم والعمل ... ولنستغفر الله ف النهابة - 
مع ابن حزم « استغفار من بعلم آن كلامه من عمله » ! 


(۱) « مداواة النفوس » : مي ۱۸ 


۳۹۷ 


المراجع 
نكتفى فى هذه القائمة بالصادر التى تحدئت عن سيرة أبن حزم 
بومذهبه » فلا نورد أسماء کتبه » اللهم الا أن بكون بها تقديم هام 

لحقق الكتاب أو مقمه » نننص" عليه . 

١‏ أبراهيم الابيارى : مقدمة كتاب « طوق الحمامة فى الألفة 
والآلاف » » تحقيق الاستاذ حسن كامل الصيرق » 
القاهرة » المكتبة التجارية الكبرى » ۱۹۵۹ ( طبعة جديدة 
1 )من ص ۰« ب » الى ص : « ح » 8 

۳ - أحسان عباس : مقدمة كتاب « الرد على ابن النغربلة 
اليه » » تحقيق صاحب الققدمة . دار مكتبة الحياة » 
بر وت 4 ۱۹۹ م . 

۽ احسان عباس ۰ مقدمة کتاب « الرد" على ابن النغريلة 
اليهودى ورسائل آخری » » تحقيق صاحب اأقدمة » 
القاهرة 1 دار العروبة » 155 م سب ۰ هد . 
السيرة » وخمس رسائل آخری لابن حزم » » دار العار ف 
بمصر » ۱۹۵۲ من ص ه الى ص ۲۵ ) ۰ 

ه س بستام ( أبن ) : « الذخيرة فى محاسن أهل الجزيرة » » 
القاهرة » مطبعة نة التالیف والترجمة والنشر » ۱۹۲٩‏ ۰ 

٩‏ - بشکوال ( أبن ) : « الصلة » › مدرید » ۱۸۸۲ م ۰ ( واسم 
المؤلف فى طبعة القاهرة ابن مشکوابی » مصر » 1188م ) ٠‏ 


۳۹۷4۸ 


لاب حجر ( ابن ) ۰« لسان الیزان » » حیدر أباد » ۱۳۳۲۰ ها 6 
ج ) (۱۹۸ - ۲۰۲ ) ۰ 

۸ - الحميدى ( آبو عبد الله ) : « حذوة المقتبس » تحقیق 
ابن‌تاوت‌الطنجی » القاهرة » السعادة » ۱۳۷۲-۱۹۵۳ه 
۲٩۹۳ - ۲۹۰ (‏ ) ۰ 

٩‏ حسين مونس : ترجمة عربية لکتاب « تاريخ الفكر 
الانداسی » » تألیف لانخل حنثالك بالسثیا ٠‏ مكتبة 
النهضة العريية » القاهرة » ۱۹۵۵ ۰ ( من ص ۲۱۳ الى 
۹ .۰ 

٠‏ الذهبى : « تذکرة الفاظ » الحزء الشااث » طبعة حیدر 
آباد الدکن » ۱۹۵۷ م . ( ج ۳ ؛ من ص ۳۲۱ الى ص 
۹ .۰ 

١ت‏ سعيد الاففانی : « ابن حزم الاندلسی » ورسالته فى 
الفاضلة بين الصحابة » » دمشق المكتة الهامية » 

۲ - سعید الأاففانی : مقدمة « ملخص ابطال القیاس والرای 
والاستحسان والتعلید والتعلیل » › دمشق ¢ مطبعة 
حامعة دمشق » ۱۳۷۹ ها ۰ 

۳ - شوقی ضیف : مقدمة کتاب « نقط العروس فى تواریخ 
اخلفاء » لابن حزم روانة الحميدى ؛ منشور بمجلة « كلية 
الآداب » » حامعة القاهرة » الجلد ۱۳ » الجزء الثانى » 
دسمیر سنة ۱۹۵۱ (من ص !5 الى ص 15 ) ۰ 

» صاعد الاندلسی ۰ « طبقات الامم » » طبعة لويس شیخو‎ - ١5 
۰ ۱۹۱۲ » بروت‎ 


۳۹۹ 


10 ب عبد السلام هارون : تقديم لکتاب « حمهرة انساب 
العرب ( ¢ القاهرد » دار العارف > ۱۹-4 ۰ من ص ه 
الى ص ۱۸ ) ۰ 

5 -ه القفطى (آبن) :م اخبار العلماء بأخبار الحكماء » » ليسك 4 
۰ هاء 


۷ - محمد ابو زهرة : « ابن حزم - حيانه وعصره ‏ آراؤه 
و فقیه » 6 دار الفكر العربى » القاهرة ¢ 1404 6 
۸ صفحة . 

۸ - محمد عبد الله عنان : « ابن حزم الفیلسوف الاندلسی 
الذى ار"خ لجتمع الطوائف » » بحث منشصسور بمجلة 
« العربی » ؛ العدد 1۸ ولیو سنة 4 ( من ص ۸۰ 
الى ص ۸۵ ) . 

٩‏ 2 الراکشی ( عبد الواحد بن على ) : « المعجب فى تلخيص 
اخبار المغرب » » مطبعة مصر » ۱۳۲ ه زمن ص ۳۰ 
الى ص ۲۲ ) ۰ 

۰ - القری ( ابو العباس اجد ) : « نفح الطیب » : تحقیق 
الدکتور فرید اثرفاعی ٠‏ القاهرة » مطبعة بولاق ۱ الجزء 
الثانى : من ص ۲۸۲ الى ص ۲۸۹ ) ۰ 

۱ - ممدوح حقی : مقدمة کتاب « حجة الوداع » لابن حزم » 
دمشق » دار اليقظة العربية » سنة ۱۹۵۹ م ( مع تذبيل 
عن الذهب الظاهری؟) ۰ 

۲ - ياقوت اخموی : « معجم الادباء » » طبيعة القاهرة > 
تحقیق الدکتور فرید الرفاعی » الجزء ۱۲ ( من -ن ۲۳۵ 
الى ص ۲۵۱ ) . 


(Ye 


۳ - باقوت الحموى : « معجم البلدان » » طبعة دار بر وت ۰ 


۲ - بوسف الشارونی : عرض لكتاب « طوق المامة » 
لابن حزم » مجلة «المجلة» » العدد ۱۰۲ ؛ بونية سنة ۱۹7۵ 
( من ص 7 الى ص ۸۵ ) ۰ 


بين 


( ملاحظة : للمستشرق الاسپانی آسين بلاسیوس وة 
ومزهو[۱۵ كتاب ضخم عن أبن حزم صوعوط وهوام۸ أشار اليه 
بالنثيا فى مؤلفه : « ماريخ آلفکر الاندلسی" » وكثنا ‏ مع الأسف بت 
لم تكو عن التو عليه و 
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